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DIE ANFÄNGE DER RELIGION 
UND DIE RELIGION DER PRIMITIVEN VÖLKER. 


Von 


EpvArD LEHMANN. 


Einleitung. Die „Anfänge der Religion“ und die „Religion der 
primitiven Völker“ sind uns heute verwandte Begriffe. Aber nicht immer 
hat man so geurteilt, und wir müssen deshalb, bevor wir uns an 
die Bestimmung ihres gegenseitigen Verhältnisses wagen, auf die Ver- 
mutungen, die man sich in früherer Zeit über die Anfänge des religiösen 
Lebens gebildet hat, einen Blick werfen. Ich sage: Vermutungen — denn 
um ein Wissen handelt es sich auf diesem Gebiete heute so wenig wie 
ehedem. Kein Denkmal, keine Tradition, geschweige denn irgend eine 
heilige Schrift geht in die Vorzeit so weit zurück, daß sie uns davon 
erzählen könnten. Auf keiner goldenen Säule im Arabischen Meere ist 
die Entstehung der Götter verzeichnet, wie es Euemeros zur Zeit 
Alexanders dichtete, noch etwa steht sie in dem indischen Rig-Veda zu 
lesen, wie Max Müller es sich vorstellte. Erdichtete Anfänge freilich gibt 
es genug: wo das Wissen fehlt, wuchern die Hypothesen. Jedes Zeitalter 
hat seine Mutmaßungen; immer jedoch sind sie genau nach den Lieblings- 
ideen des Zeitgeistes gebildet. 


A. Die Anfänge der Religion. 


I. Das Heidentum als Entartung (die Degenerationstheorie). D 


Die kirchliche 
rklärung und 


Die herkömmliche Theorie von den Anfängen der Religion und dem ihre Herrschaft 


Ursprung des Heidentums verdanken wir der Bibel. Paulus, dem es 
oblag, das Christentum, das er zur Weltreligion erhob, auch in welt- 
historische Beleuchtung zu stellen, hat ein Bild von der Entwicklung 
des Menschengeschlechtes gezeichnet, das, obgleich es im Alten Testa- 
mente schon andeutungsweise vorlag, an sich bedeutsam genug ist, ihm 
unter den schöpferischen Geistern der Geschichte einen Platz zu geben. 
Denn seine historische Theorie, von Augustin dann weiter ausgestaltet 
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is zur Zeit des 
Rationalismus. 


Rationalismus 
und Romantik. 


2 EpvarD LEHMANN: Die Anfänge der Religion und die Religion der primitiven Völker. 


und von der katholischen wie von der protestantischen Kirche fest- 
gehalten, hat auch außerhalb der Theologie bis auf den heutigen Tag 
bedeutende Nachwirkungen gehabt. 

Dieser Theorie zufolge hat Gott sich ursprünglich dem kindlichen 
Menschengeschlecht offenbart. Nur das Volk der Offenbarung ist indessen 
in dieser unmittelbaren Gotteserkenntnis geblieben; die Heiden haben sie 
— die edleren halb, die niedrigen ganz — vergessen. Man dachte sich 
diese Erkenntnis stets als eine Tradition, deshalb also als Sache des Ge- 
dächtnisses. Wenn diese verloren geht, entarten nicht nur die religiösen 
Vorstellungen und Bräuche („sie haben verwandelt die Herrlichkeit des 
unvergänglichen Gottes in ein Bild gleich dem vergänglichen Menschen 
und der Vögel und der vierfüßigen und kriechenden Tiere“, Röm. ı, 23), 
sondern mit dem religiösen Verfall tritt auch eine sittliche Verwilderung 
ein („Gott hat sie in ihrer Herzen Gelüste zur Unreinigkeit hingegeben“, 
ebenda v. 24). 

Bis in das ı8. Jahrhundert hinein stand diese Grundbetrachtung 
wesentlich unangetastet. Selbst noch der Rationalismus konnte sich der 
eingebürgerten Ansicht nicht ganz erwehren; war ihm ja die Religion 
noch überwiegend eine Lehre, die irgendwoher stammen müßte; und weil 
die Gottesidee der Hauptinhalt dieser Lehre war, wurde der „Urmono- - 
theismus“ ein der rationalistischen Religionswissenschaft unverlierbarer 
Ausgangspunkt. Die niederen Erscheinungen des Heidentums hielt man — 
wenn man sie überhaupt beachtete — für Ausgeburten des kulturell vernach- 
lässigten Menschengeistes, oder man sah in ihnen Betrügereien der Priester. 
Der romantisch angehauchte, jedoch im Grunde noch immer rationalistische 
G. F. Creuzer war der erste, der in seinem großen Werke „Symbolik und 
Mythologie“ (1810—22) diesen Erscheinungen, und unter ihnen besonders 
dem Kultus, ein größeres Interesse widmete. Seine nach neuplatonischem 
Muster gebildete Erklärungsmethode brachte indessen die Frage nicht 
viel weiter. Denn diese äußere Seite der Religion galt ihm nur als 
Symbole, durch die sich das von der Uroffenbarung her überkommene Ge- 
heimnis von dem einen Gott und der Unsterblichkeit der Seele dem Un- 
geweihten versinnlichte: — eine Geheimlehre, die sich in den antiken 
Mysterien rein erhalten hätte, und die, auffallenderweise, mit dem religiösen 
Programm des ı8. Jahrhunderts gänzlich zusammenfiel. Von einer Ent- 
wicklung der Religion oder der Religiosität war immer noch nicht die 
Rede: die höchsten Begriffe waren vom ersten Anfang an gegeben, und 
nur mit den „Symbolen“ hatte die Geschichte ihr Spiel zu treiben. Einer 
geschichtlichen Betrachtung näherte sich Schelling, als er in sein speku- 
latives Gewebe eine Theorie von dem Anfang der Religion hineinzog, 
deren Unklarheit sie den romantischen Gemütern der Zeit um so anziehen- 
der machte. Der „relative Monotheismus“ (oder „Henotheismus“, den er 
als uranfängliche Religion ersann, erhielt besonders dadurch Bedeutung, 
daß sein Schüler Max Müller (gest. 1900) als Grundleger der mo- 
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dernen Religionsgeschichte den Begriff des Henotheismus in die neue 
Wissenschaft hineinbrachte und diese „gelegentliche Verehrung eines ein- 
zelnen Gottes“ als erste Stufe der damals von ihm allein durchforschten 
Vedareligion nachzuweisen versuchte. Für die Vedareligion war dieser 
Nachweis allerdings zutreffend, insofern die alten Inder während der Kult- 
handlung jeweils den betreffenden Gott als den höchsten oder gar einzigen 
gepriesen haben. Jedoch über den Ursprung der indischen Religion ist 
damit nichts gesagt, noch weniger über den Anfang der Religion über- 
haupt. Einen entschiedenen Fortschritt in der Religionsforschung bezeichnet 
Max Müller trotzdem, insofern als er den Schwerpunkt der Religion nicht in 
der Gottesidee, sondern — nach Schleiermachers Vorgang — in dem Grottes- 
verhältnis, d. h. in dem frommen Gemütszustande des Menschen suchte. 
Wenn er aber diese Stimmung schon bei den ältesten Indern fand und als 
ein poetisch angehauchtes Unendlichkeitsbewußtsein bestimmte, so zeichnete 
er wiederum romantische Ideale und legte modern kultivierte Gefühle in 
vorgeschichtliche Seelen hinein. Die niederen Phänomene kamen bei ihm 
ebenso schlecht weg wie bei den früheren: der Fetischismus, der Tier- 
dienst und was sonst als untere Stufe der Religion nachzuweisen ist, 
sind ihm Zerrgebilde des Höheren, Ergebnisse einer Entartung des reli- 
giösen Lebens. 


II. Die Evolutionstheorie. Unabhängig von solchen mehr oder 
weniger biblisch beeinflußten Theorieen wurde schon in der Frühzeit des 
Rationalismus eine Anschauung von dem Ursprung der Religion vorgetragen, 
der eine größere Zukunft beschieden war. Hume ist ihr historisch be- 
kannter Urheber. Ihm, dem großen Erkenntnistheoretiker und Psychologen, 
stand es fest, daß die frühesten Vorstellungen von der Gottheit der ersten Ent- 
wicklungsstufe der Menschheit angemessen gewesen sein müssen, und diese 
Stufe hielt er für eine barbarische, eine dem Standpunkte der gerade zu seiner 
Zeit das allgemeine Interesse erweckenden wilden Völker entsprechende. 
So wenig die Menschen Paläste früher als Hütten gebaut oder Geometrie 
vor Ackerbau getrieben haben, so wenig ist es denkbar, daß ein reiner 
Monotheismus jenen verworrenen Vorstellungen zeitlich vorangegangen 
sei, die wir im Polytheismus beobachten, und die uns überall, wo wir die 
Sache historisch anfassen, als das Früheste und Erste begegnen. Diese 
„natürliche Geschichte der Religion“ kam aber den Führern des Ratio- 
nalismus zu materialistisch vor. Obgleich das ı8. Jahrhundert in der 
Kulturgeschichte sonst der Theorie eines niedrigen Anfanges der Mensch- 
heit huldigte (so z.B. Goguet) und sogar mit Vorliebe mit dem kindlichen 
Bewußtsein des „Naturmenschen“ spielte, übertrug es auf das Gebiet der 
Religion die Idee der Entwicklung und des Wachstums leider nicht. Daß 
Lessing in’ seiner „Erziehung des Menschengeschlechtes“ einen kleinen 
und halben Versuch machte, eine andere Betrachtung anzubahnen, änderte 
nicht viel an der Sache. 


1* 


Der Evolutionis- 


mus des ı8.Jahr- 
hunderts. 
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Erst Herder, in dessen Geist die Ideen des ıg. Jahrhunderts über- 
haupt ihre Vorfeier hielten, war es vorbehalten, die Geschichte der Religion 
zur wirklichen Geschichte zu erheben. In seinen „Ideen zur Philosophie 
der Geschichte der Menschheit“ (1784—g1) macht er „Fortgang und Entwick- 
lung“ zum historischen Leitmotiv. Daneben zeigt seine Darstellung für 
die volle Berechtigung jeder Völkerindividualität und jeder Entwicklungs- 
stufe die feinste Empfänglichkeit. Zu jeder Zeit sind die Menschen wirk- 
liche Menschen gewesen. Auch in den frühesten Perioden und in dem 
Zustande der Barbarei finden wir jeweils immer einen Höhepunkt, auf dem 

“ alle menschlichen Kräfte zur Geltung kommen, und wo diesen Kräften 
gemäß das Höchste erreicht wird. Die Beschuldigung der Teufelei, der 
Dummheit und der Betrügerei, womit die Aufklärung so eifrig wie die 
Kirchenlehre das Heidentum gebrandmarkt hatte, weist er energisch zurück 
und läßt jede Religion, selbst die niedrigste, mit gleichem Recht nach 
den gleichen Gesetzen aus ihren natürlichen Bedingungen hervorgehen. 

Das 19. Jahr- Dieselbe Humanität der geschichtlichen Betrachtung beseelt die Reli- 

Be gionsphilosophie Hegels, die gleichfalls die Reihe der Religionen von 

unten aufsteigen läßt, ohne irgend eine höhere Entfaltung des Weltgeistes 

als Anfangsstufe zu kennen. Auch ist bei Hegel besonders zu bewundern, 

daß er bei der Darstellung jeder Religion zunächst das Kultische be- 

spricht, als eine Realität, auf der die Anfänge, die „Naturreligion“ völlig 

beruht, während es im Laufe der höheren Entwicklung allmählich ver- 

schwinde. Zu der Stufenfolge: Fetischismus, Polytheismus, Monotheismus 

sehen wir dann den Theologen Schleiermacher wie den Begründer des 

philosophischen Positivismus Auguste Comte fortschreiten. Letzterer, 

dem allerdings eine religionslose Kultur als Endziel der Geschichte vor- 

schwebte, ließ nicht nur so gut wie Herder jeden historischen Standpunkt 

zu seinem Rechte kommen, sondern hatte auch für die soziale Seite der 
primitiven Religionen einen für seine Zeit überraschenden Blick. 


III Die wissenschaftliche Einzelforschung. So hatten intuitive 

Geister auf Grund des dürftigen Materiales der damaligen Völkerkunde 

sich Vorstellungen über die Anfänge der Religion gebildet, die mit den 

Anschauungen der modernen Wissenschaft im wesentlichen zusammen- 

fallen. Viele und gründliche Einzeluntersuchungen waren aber noch von- 

nöten, bevor die Richtigkeit ihrer Hypothesen bestätigt werden konnte. 

Drei’ Zweige der Wissenschaft haben vor allem hierzu gedient: die prä- 
historische Forschung, der Folklorismus und die Völkerkunde. 

1.Die Prähistorie. Die prähistorische Forschung war schon um 1825 so weit ge- 

diehen, daß Karl Otfried Müller, was die Griechen betrifft, in seinen 

„Prolegomena zu einer wissenschaftlichen Mythologie“ alle Vorstellungen 

von einer ursprünglichen Einheitlichkeit der griechischen Religion be- 

seitigen und eine Vielheit der örtlichen Kulte und Sagen als das Ur- 

sprüngliche nachweisen konnte, aus dem dann die großen Götter und die 
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gemeingriechischen Ideale entstanden seien. Die rechte Bahn, die er der 
Religionswissenschaft eröffnet hatte, wurde aber nach seinem frühen Tode 
wieder verlassen, und die Mythologen tappten von neuem in Spekulationen 
herum, sobald sie sich den vorgeschichtlichen Religionsformen näherten. Die 
empirische Untersuchung der klassischen Altertumsforschung beschäftigte 
sich wieder bis zu den Ausgrabungen Schliemanns wesentlich mit der Blüte- 
zeit der Alten, und die kräftig emporwachsende orientalische Archäologie 
beachtete nur hochstehende Kulturen wie die Babylons und Ägyptens, 
Persiens und Indiens. 

Dagegen wurden, von den dreißiger Jahren des ı9. Jahrhunderts ab, 
in dem Boden Mittel- und Nordeuropas Untersuchungen angestellt, die die 
Frage nach den ersten Anfängen der jetzigen Kulturen brennend machten. 
Die Funde in Schuttablagerungen und Muschelhaufen, in Höhlen und 
Gräbern, die in Frankreich Boucher de Perthes, Broca und Mor- 
tillet, in Dänemark Thomsen und Worsaae wissenschaftlich ausbeuteten; 
fernerhin die Entdeckung der Pfahlbauten in den schweizerischen Seen 
(1853), die F. Keller zuerst beschrieb, brachten Schädel und Knochen, 
Wohnungen und Abfälle, Waffen und Geräte, Schmucksachen und Kunst- 
produkte europäischer Menschen aus paläolithischer und neolithischer 
Zeit. Es waren die Überreste von Menschen, deren erste Kultur noch 
so dürftig war, daß sie nur ganz wenige Gerätschaftsformen aus dauer- 
haftem Material als Zeugnisse ihres Lebens hinterlassen haben, und die 
doch schon wieder viele Entwicklungsstufen durchgemacht haben mußten, 
um auch nur die Blütezeit des Steinalters zu erreichen. Schon diese 
Steinzeit, auf die man überall als unterste Schicht stieß, sowie die sich 
immer wiederfindenden Pfahlbauten erzählen deutlich genug von dem 
Wege, den die Menschheit von niedrigster Stufe zur Kultur hinauf ge- 
wandert ist, und entziehen den philosophischen Ahnungen wie den 
biblischen Traditionen von einem höheren Anfangszustande der Mensch- 
heit jeden geschichtlichen Boden. 

Was man in Mittel- und Nordeuropa erfahren hatte, bestätigte sich 
dann allmählich auch auf dem alten Kulturboden Südeuropas. Seit Schlie- 
manns und Evans’ Ausgrabungen (ca. 1870) begnügt man sich nicht 
länger mit einem Bloßlegen der klassischen Denkmäler, auch die tieferen 
Schichten vorhellenischer Kulturen werden jetzt mit Vorliebe aufgesucht. 
Und das Interesse der orientalischen Archäologen schlägt neuerdings die- 
selbe Richtung ein. Überall machen wir die gleiche Erfahrung: der Anfang 
niedrig, die Entwicklung schrittweise mühsames Sichhinaufarbeiten zu 
menschenwürdigeren Zuständen. Und was von den Kulturanschauungen 
im allgemeinen gilt, dasselbe läßt sich von den religiösen Ideen dieser 
frühesten Menschheit im besonderen behaupten. Auch hier scheinen, je tiefer 
wir in die graue Vorzeit zurückgehen, die Vorstellungen über Leben und 
Tod, über Jenseits und Götter, die diese Funde durchschimmern lassen, um 
so dürftiger gewesen zu sein. Tief unter den altorientalischen wie unter 
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den klassischen Kulturen enthüllen sich uns unzweideutige Überbleibsel 

von Totenkult und Menschenopfern, Speiseopfern, Schmuckopfern, den 

Abgeschiedenen oder den unheimlichen Unterirdischen dargebracht. Selbst 

von Kannibalismus finden wir Spuren; scheue Furcht vor Ungeheuern und 

Gespenstern geht aus den Zeichen und Formeln der ältesten Beschwörungen 

wie aus alten Sagen und Märchen hervor. Rohe, kaum menschenähnliche, 

häufig tiergestaltete Idole, plumpe Fetische, primitive Opferstätten scheinen 

überall derjenigen Form des Kultus vorangegangen zu sein, die den in 

den schriftlichen Urkunden der alten Religionen uns entgegentretenden 
Vorstellungen entspricht. 

2. Der Folkloris- Neben der Prähistorie wurde jetzt aber noch ein a Weg be- 

ER treten, um in die Frühzeit der Menschheit einzudringen, der Folkloris- 

mus. Als die Brüder Grimm in den Jahren ı812—22 die „Kinder- 

und Hausmärchen“ der deutschen Bauern dem Wortlaute nach aufzeich- 

neten, machten ‚sie damit den Anfang zur Erforschung der lebendigen 

Überbleibsel vorgeschichtlicher Vorstellungen und Bräuche: — eine Ar- 

beit, die seitdem Gelehrte und Reisende über die ganze Erde hin fort- 

setzen, und die aus diesen geistigen Trümmern eine alte verschwundene 

w Welt herausgräbt. Aus Märchen und Liedern holt man Mythen und Sagen, 

| aus Aberglauben Religion, aus ländlichen Bräuchen Kultus und Moralität 

der heidnischen Vorväter heraus. Die beiden Urheber der Methode führte 

| diese aber noch nicht zu einem entschiedenen Schluß über die Anfänge 

; der Religion: Jakob Grimm blieb noch ganz in der alten Überzeugung von 

3 einem Urmonotheismus stecken. DeriWeg;, den er geöffnet hatte, lenkte aber 

3 von dieser Auffassung ab. Während Adalbert Kuhn (gest. 1881) die Durch- 

; { forschung des Volksbodens, freilich unter phantastischer Kombination mit 

. indischer Mythologie, weiterführte, wurde sie von dem weniger bekannten 

W.Schwartz (gest. 1899) mit feinstem Verständnis für die Aufgabe be- 

s trieben. Ihm war nicht der geographische, sondern der psychologische 


Re Ursprung der Mythen das Interessante, und er erkannte in persönlichem 
= Verkehr mit den Bauern, daß die Vorstellungen, die wir Aberglauben 
2 heißen, diesen Leuten eine Realität und ein geistiges Bedürfnis sind, die 


es verständlich machen, wie sie sich in der kulturlosen Menschheit haben 
entwickeln können. Es leuchtete ihm ein, daß rohere Vorstellungen, wie die 
4 von der wilden Jagd, das Ursprünglichere, die Mythen von einem Götter- 
: hof u.ä. dagegen das Spätere und Reflektierte sein müssen. Mit glänzen- 
: dem Erfolg erweiterte W. Mannhardt (gest. 1880) das Untersuchungsfeld 
und führte die Methode für das übrige Europa durch. Französische, durch 
Bi, die Kriegsgefangenen ihm bekannt gewordene Volkslieder boten so gut wie 
w russische ihm das Material. Nicht weniger aber durchsuchte er die klassische 
Literatur und entdeckte so in stetem Vorschreiten hinter der antiken Kultur 
ein Volkstum, das mit dem der nördlicheren Völker auf gleicher Stufe steht 
ie und von dem gemeinsamen Boden Zeugnis ablegt, auf dem — oder aus dem — 
klassisches wie germanisches Heidentum emporgewachsen zu sein scheinen. 


A. Die Anfänge der Religion. II. Die wissenschaftliche Einzelforschung. A 


Wie Mannhardt Europa, so haben die englischen Folkloristen, besonders 
Andrew Lang und J.G.Frazer, die anderen Weltteile in die Untersuchung 
hineingezogen und überall die Richtigkeit der Methode bestätigt gefunden. 
Hinter allen Kulturen läßt sich dieselbe Schicht bloßlegen, und die Wilden 
besitzen heute noch als lebendigen Glauben, was den arkadischen Hirten vor 
Jahrtausenden glaubwürdig war und was in deutscher Bauernsage nach- 
klingt. 

Aber noch war die ethnographische Forschung des Jahrhunderts 
nötig, um diese universalen Zusammenhänge aufzuspüren. Durch Th. Waitz, 
der, von 1859 an, sein menschenfreundliches Buch über die Naturvölker 
schrieb, wurde Herders Idee von „den wirklichen Menschen auf jeder 
Stufe der Menschheit“ mit Tatsachen belegt. Sein Hauptsatz: „Wir be- 
dürfen, um das Wesen des Menschen richtig zu erkennen, als Basis die 
Kenntnis der gesamten Menschheit“, hatte auch religionsgeschichtliche 
Tragweite. Die Anthropologie, die er im weitesten Sinne faßte als eine 
nach naturwissenschaftlicher Methode durchgeführte Untersuchung, nicht 
nur der körperlichen, sondern auch der geistigen Eigenschaften aller 
Menschen, und zwar nicht nur der Individuen, sondern auch der Gesell- 
schaften, wurde jetzt die unentbehrliche Grundlage für jede Bestimmung 
der primitiven Religion. Waitz selbst betrachtete „die ursprüngliche Gre- 
stalt der Religion als einen rohen, systemlosen Polytheismus, wo der 
Mensch sich auf allen Seiten von drohenden Gefahren und Unglück umringt 
sieht, die er auf fremde Mächte deutet, welche überall und immer gleichsam 
auf dem Sprunge gegen ihn stehen“. «Die Natur wird dem Primitiven eine 
„Geister- und Gespensterwelt“; „und ist die Natur einmal in der Weise 
durchgeistert, daß eine Geisterwelt nicht etwa über oder neben der Körper- 
welt besteht, sondern nur in und mit dieser selbst, so liegt es nahe ge- 
nug, auch an ein Hereinwirken der Verstorbenen in das irdische Leben 
unter verschiedenen Formen zu glauben.“ Mit diesen Worten wurde eine 
Betrachtung der frühesten Religionsstufe eingeleitet, die unter dem Namen 
des „Animismus“ eine Zeitlang eine mächtige Herrschaft geübt hat, indem 
sie von E.B. Tylor in seinem Hauptwerke ‘Primitive Culture’ (1871) zur 
tragenden Idee der primitiven Religion gemacht wurde, sowohl in der 
Bedeutung „durchgeisterte Natur“ als in der Bedeutung „Seelenkult“, welche 
beiden Begriffe unglücklicherweise für ihn zusammenfallen. Das Werk 
Tylors markiert die Vereinigung der anthropologisch-kulturgeschichtlichen 
Methode mit der mythologischen. Es war jedoch nicht nur von den ethno- 
graphischen Studien der fünfziger und sechziger Jahre vorbereitet, son- 
dern auch von den großen naturwissenschaftlichen Theorieen beeinflußt, 
die, durch die Namen Darwin und Spencer repräsentiert, zum Leit- 
gedanken der modernen Wissenschaft wurden. Spencer unternahm es selbst, 
seine Prinzipien auch für die Religionsgeschichte auszubeuten und die 
aufsteigende Linie der religiösen Entwicklung mit kühner Hand zu ziehen. 
Allein seine Theorie hat sich hier als unhaltbar erwiesen. 


3. Die Ethno- 
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Evolutionistische Im Zeichen des Evolutionismus überhaupt aber stehen die heutigen 

Be Forschungen über die Anfänge der Menschheit alle, sowohl die der von 

Lubbock und Mac Lennan angebahnten Kulturgeschichte als der von 

Bastian vorbereiteten, von Lazarus und Steinthal ausgebauten Völker- 
psychologie. 

Auch die ethnographischen Einzeluntersuchungen, die von Reisenden, 
Vertretern der Wissenschaft wie des praktischen Lebens, in allen Teilen der 
Erde veranstaltet werden, und auf die wir die folgende Darstellung der 
primitiven Religionen gründen, gehen heute fast ausnahmslos von der 
stillschweigenden Voraussetzung aus, daß die Kultur der Naturvölker eine 
frühe und niedrige Stufe in einer weltgeschichtlichen Entwicklungsreihe ver- 
tritt, eine Stufe, die mit den Naturumgebungen und den übrigen Bedingungen 
dieser Völker gesetzmäßig zusammenhängt. Worüber die Ansichten aus- 
einandergehen, ist gewöhnlich nur das Mehr oder Weniger, das man dem 
einzelnen Volke innerhalb dieses Rahmens zuerkennen möchte, oder die 
Frage, ob die betreffende Kultur in einer aufsteigenden oder sinkenden 
Linie der Wellenbewegung der Entwicklung liegt. 

Die Sprach- Die Sprachwissenschaft dagegen, der die Generation Adalbert Kuhns und 
“ Max Müllers die allergrößte Bedeutung für unsere Frage beigelegt hatte, wirft 
in Wirklichkeit erst, seit sie von der Entwicklungslehre befruchtet worden ist 
und die Begriffsbildung des Menschen sprachgeschichtlich verfolgt, ohne 
dabei moderne Begriffe in primitive Stadien hineinzuzwingen, etwas Licht 
auf die Frage. Den wichtigsten Beitrag aus ihren Reihen hat bisher Her- 
mann Usener geliefert, indem er fürfdas alteuropäische Heidentum eine Ent- 
wicklung nachweist, in deren Verlauf — wie die Sprache von Einzelbegriffen 
zu Gesamtbegriffen — so auch die Religion von Augenblicksgöttern und 
Sondergöttern zu Gresamtgöttern fortschreitet. Außerhalb Europas ist 
dieser Prozeß indessen noch nicht nachgewiesen worden, und er läßt sich 
wohl überhaupt nicht bis auf Zustände zurückleiten, die wir als eigentlich 
primitiv bezeichnen können. Denn er fängt erst in einem Stadium an, 
wo die Menschen die Kräfte, die sie hinter den Begebenheiten der Natur 
vermuten, bereits begrifflich zu unterscheiden imstande sind. 


B. Die Religion der primitiven Völker. 


Wer sind die I. Charakteristik der Primitiven. Primitiv nennen wir die kulturell 
zurückgebliebenen Völker und Volksschichten, denen es nicht gelungen ist, 
sich über eine wesentliche Abhängigkeit von der sie umgebenden Natur 
zu erheben. Insofern ist auch die Bezeichnung „Naturvölker“ zutreffend. 
Wer aber mit dem Namen „primitiv“ oder „Naturvolk“ ausdrücken will, daß 
diese Menschen sich noch im ersten Anfangszustand des Menschlichen be- 
finden, daß sie überhaupt keine Kultur gebildet, keine Entwicklung, keine 


Geschichte besessen haben, der stellt sich auf den Standpunkt einer Völker- 
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kunde, die selbst im Anfangszustande begriffen ist und von der Kultur und 
Entwicklung der Primitiven sehr wenig weiß. Die Aufgabe der wissenschaft- 
lichen Anthropologie ist es eben gerade, der Geschichte der einzelnen Natur- 
völker nachzuspüren, die verschiedenen Schichten ihrer Kultur bloßzulegen 
und dadurch die Entwicklung zu bestimmen, die sie durchlaufen haben. 

Die Kulturstufen, auf denen wir die Primitiven finden, sind in der Tat 
höchst verschieden: die Tasmanier z.B. lebten, als sie entdeckt wurden, zum 
Teil noch im Steinzeitalter, das allerdings auch schon eine Kultur darstellt. 
Die meisten andern freilich hatten sich bereits weit über diese Stufe erhoben, 
als die Europäer sie kennen lernten. Bei ein und demselben Volke können 
wir Geräte neuerer Konstruktion neben altertümlichen, jüngere religiöse 
Ideen und gesellschaftliche Organisationen neben den älteren unterscheiden; 
ja selbst Ansätze zu einer individuellen Kultur lassen sich bei sonst im 
Stammleben streng gebundenen Völkern, wie den Australnegern und den 
Indianern Kanadas, entdecken. Wir können erkennen, wie der regere 
Verkehr die kulturelle Entwicklung am Ufer und an der Küste über die 
Binnenländer erhoben, wie Auswanderung zu neuer Kultur geführt hat, ja wir 
können die Entwicklung bisweilen zu einem Punkte hin verfolgen, wo es 
höchst schwierig: ist, zu entscheiden, ob wir das Volk (wie Polynesier und 
Malayen) nicht bereits schon zu den Kulturvölkern zu rechnen haben, um 
so mehr, als wir, um gerecht zu urteilen, auch die unteren Schichten unserer 
eigenen Kultur, wo primitive Ansichten und Gebräuche noch herrschen, 
zur selben Stufe mitrechnen müssen. Das charakteristische Merkmal aller 
primitiven Kultur aber ist die Stägnation, das Stehenbleiben unter 
der Gewalt der Naturumgebung oder der lokalen Tradition. Dement- 
sprechend finden sich die primitiven Völker vornehmlich unter Himmels- 
strichen, wo die Natur entweder durch große Üppigkeit oder durch große 
Kargheit leicht den Menschen überwältigt. 

Die Zeit ist lange dahin, da man diese „Kinder der Natur“ um 
ihr Lebenslos beneidete; wir sehen heute, daß ihre Lebensbedingungen 
bei weitem nicht so einfach und ungehindert sind, wie sie Rousseaus 
Phantasie sich vorspiegelte. Eben das ist für das Leben des primi- 
tiven Menschen charakteristisch, daß er von der Freiheit und Natür- 
lichkeit, mit der wir uns in unserer Zivilisation bewegen, nichts weiß; 
daß seine Hände und Füße, seine Taten und Gebärden, seine Worte und 
Gedanken, seine Entschlüsse und Unternehmungen von tausend Maßregeln 
und Kautelen gebunden und umstrickt sind, die uns völlig fremd sind 
oder uns nur durch verschwindende Überbleibsel berühren. Und diese Vor- 
schriften sind — was immer einleuchtender wird, je mehr wir uns damit 
beschäftigen — selbst bei niedrigen Stämmen kein zufälliges Durcheinander, 
sondern bilden vielmehr ein verwickeltes System, das freilich für unser 
Empfinden abstrus ist, und das uns eher an verknöcherte Scholastik und aus- 
geklügelte Behutsamkeit als an kindliche Naivität oder jugendliche Frische 
erinnert. Selbst im Fetischismus eines afrikanischen Stammes, wie dem der 


Kultur der 
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Ba-Rongas, hat deren vertrauter Kenner Junod einen inneren Zusammen- 
hang beobachtet, „deren Glieder alle völlig rational sind und genau über- 
einstimmen, um ein ganz erstaunliches System der Divination zu bilden“. 
Auch Mary Kingsley lobt die gewandte Logik, mit der sich die Neger 
Westafrikas innerhalb ihrer Voraussetzungen bewegen. Kindlich sind nur 
diese Voraussetzungen selbst, d. h. das Erkenntnisvermögen. 


Haben die Primi- U. Die Religion der Primitiven. Auch die frühere Be- 
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hauptung, daß Religion bei den primitivsten unter den Völkern keine 
Rolle spiele oder gar nicht vorkäme, ist heute völlig überwunden. 
Bei den meisten Rassen auf niedriger Kulturstufe, sagt Ellis, ergibt 
es sich, daß ihre Religion, d. h. ihre Vorstellungen von dem, was 
wir übernatürlich nennen, häufig die Hauptquelle ihrer Handlungen ist. 
Religion ist ihnen nicht wie den zivilisierten Völkern eine Sache neben 
den andern Beschäftigungen des täglichen Lebens; sie beeinflußt viel- 
mehr beinahe jede einzelne Handlung und ist mit allen ihren Sitten 
und Bräuchen und ihrer ganzen Denkweise innig verwoben. Selbst 
Gebräuche, die grausam und barbarisch sind, und die übereifrige Lehrer 
der christlichen Religion nur als Zeugnisse einer angeborenen Ver- 
derbtheit des menschlichen Geschlechts zu erklären wissen, erweisen sich, 
wenn man sie bis zur Quelle verfolgt, als Ausfluß aus den frömmsten 
Motiven und Folgen einer ernsten religiösen Überzeugung. „Mit den 
Worten ‘Religion’ und ‘religiöser Glaube’“, fährt Ellis fort, „ist nicht ge- 
meint der Glaube an ein höchstes Wesen, das die Welt regiert, ein Glaube, 
der auf einen kleinen Teil der Menschenrassen beschränkt ist, sondern 
ein Glaube an das Dasein von — gewöhnlich unsichtbaren — Wesen, auf 
deren Gunst oder Ungunst der Mensch und sein Schicksal beruht. In 
dieser Gestalt findet sich gewöhnlich Religion bei den wilden Stämmen, 
und je weniger entwickelt die Intelligenz eines Volkes ist, je roher und 
absurder erscheinen seine religiösen Ideen; denn nicht die Religion führt 
die Zivilisation herbei, sondern die höhere Stufe der Zivilisation läßt 
höhere religiöse Ideen erwachsen.“ 

Am besten erkennt man diese primitive Religiosität, wenn man jene 
Praxis betrachtet, die alle Unzivilisierten betreiben und für die allerwichtigste 
halten, durch die sie die Natur zu bezwingen und das Leben zu erhalten 
meinen, durch die sie Böses abwehren und über Geister gebieten: die Magie. 
Hier ist das Sichere und Greifbare, das wir von den Primitiven unmittelbar 
erfahren können. Marillier hat das Gesamtbild dieser Riten gut gezeichnet. 
An die Spitze stellt er die sympathetische Magie: das Tanzen unmittelbar 
vor Jagd und Krieg, wo die Sprünge der Tiere oder die Flucht der 
Feinde nachgeahmt werden; die Bräuche, um die Fruchtbarkeit der Felder 
zu erwirken, die Zeremonieen der Regenmacher, die Verschwörungen und Ver- 
hexungen, durch die man seinen Gegner mit Tod und Krankheit schlagen 
oder Leiden und Unglück über ihn bringen kann; die vielen Rezepte der 
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Volksmedizin, die Schutzmittel, Reinigungen und Exorzismen, deren sorg- 
fältige Ausübung böse Einwirkungen abwehrt, und das Amulettragen, das 
vor einem üblen Los bewahrt oder Glück verbürgt. 

Was ist der Sinn dieser absonderlichen Bräuche? Wie ist der primi- 
tive Mensch dazu gekommen? Der dramatische Kriegstanz soll nicht nur 
die Krieger in ekstatische Begeisterung versetzen: er veranschaulicht 
ihren Siegeswunsch und gestaltet dadurch gewissermaßen schon den 
Sieg zu einer Realität, der die reale Wirklichkeit dann naturgemäß folgen 
wird. Denn den Primitiven ist der vollkommen gedachte Begriff schon 
die Wirklichkeit. Ebenso meint der Regenmacher, die Dinge durch 
sein Vorstellen oder durch seinen bloßen Willen zu beherrschen. Die Ein- 
geborenen am Georgina River in Australien machen, wenn Regen fehlt, 
einen kleinen Teich, und während die Männer um diesen wie Enten und 
Frösche mit Schnattern und Quaken herumhüpfen, kauern die Frauen 
unter den Bäumen und decken sich mit Rinden und Blättern wie mit 
Regenschirmen. Der Regen ist da in ihrer Phantasie, so muß er auch in 
Wirklichkeit kommen. Andere wirbeln Staub empor, daß er Wolken bilden 
soll; die wirklichen Wolken werden dann nicht lange auf sich warten lassen. 

Diese Handlungen sind nicht symbolisch gemeint, sondern durch sie 
werden Kausalitätsreihen eingeleitet. Ähnlichkeit kann überall als Ur- 
sache wirken: das Blut des Tigers verleiht unüberwindliche Stärke wie 


Primitive 
Erkenntnislehre. 


das Herz des Hasen feige macht; das Horn der Antilope gibt Schnellig-. 


keit, der Honigseim verbürgt die süße Liebe. Überhaupt ist es eine 
Eigentümlichkeit der primitiven Logik, daß sie Kausalitäten findet, wo 
wir nach unserer Erkenntnis nur von Vorstellungsassoziationen sprechen: 
Gleichzeitigkeit, Begleiten, Berührung haben immer reale Folgen. Meine 
Warze oder mein Geschwür kann ich dem Toten durch bloßes Berühren 
ins Grab mitgeben: wenn die Leiche verwest, wird auch das Geschwür 
oder die Warze verschwinden; kommt aber nur ein Faden meiner Klei- 
dung ins Leichentuch hinein, muß ich bald dem Toten folgen. 

Noch kräftiger als Ähnlichkeit und Berührung wirkt nämlich der Besitz 
eines wenn noch so kleinen Teiles der erstrebten Sache oder Person. 
Das pars pro toto ist ein wichtiges Prinzip in der primitiven Logik; darum 
kann der Zauberer denjenigen Mann verhexen, von dessen Haar oder 
Nägeln, Kleidern oder übrigen Habe er etwas besitzt; das Glied, das er 
von seinem Bildnisse abschneidet, wird er verlieren. Man geht in allen 
solchen Fällen davon aus, daß die Seele eine äußerst dehnbare Substanz 
sei, die nicht nur den ganzen Körper ausfüllen, sondern sich auch — ähn- 
lich wie sein Geruch — auf seine Umgebungen verpflanzen kann, und 
vollends natürlich auf seinen Schatten, sein Spiegelbild oder sein Porträt; 
Bildnis wie Name sind wirkliche Doppelgänger des Menschen, durch die 
man ihn bannen kann. 

Mit dieser Psychologie in Übereinstimmung besteht aber zugleich eine 
Naturauffassung, die der Magie den eigentlichen Boden verleiht. Diese, 
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die man oft die animistischenennt — ein Wort, das wegen seiner Zweideutig- 
keit besser zu vermeiden wäre —, ist richtiger als Naturbeseelung oder 
vielleicht Panvitalismus zu bezeichnen. Es besteht keine Grenze zwischen 
Sache und Seele; alles ist beseelt oder läßt sich beseelen; alles ist wollend 
oder einem Willen unterworfen. Wie der Mensch imstande ist, die Natur 
nach seinem Belieben zu lenken, so vermag er auch die Kräfte der Natur 
auf sich zu übertragen; und wie er selbst, willentlich oder nicht, auf seine 
Umgebungen schädlich einwirken kann, so ist er auch selbst immer der 
Gefahr ausgesetzt, von den ihn umgebenden schädlichen Kräften ange- 
steckt zu werden. Der erkenntnistheoretische Unterschied zwischen dem 
primitiven und dem Kulturmenschen ist mit anderen Worten der, daß er 
nicht wie dieser an einen konstanten Zusammenhang der Dinge unter- 
einander, sondern an einen unaufhörlich von neuem sich knüpfenden Zu- 
sammenhang zwischen Dingen und Menschen glaubt. Darum macht er 
Magie, wo wir Naturwissenschaft machen; darum — weil sie wirklich auf 
einem Prinzip beruht — kann er so ruhig wie der Kulturmensch seine 
Praxis auf seine Theorie aufbauen, er kann sogar seine Macht bis an die 
Sterne erstrecken und die Sterne über Menschenseelen walten lassen. 
Erstaunlich ist die Gleichartigkeit, mit der alle Völker der primitiven 
Menschheit ihr Lebensglück und ihre Lebensweise auf diese gegenseitige 
Kraftübertragung begründen. In dieser Erhaltung und Erhöhung ihrer 
Lebenskraft besteht praktisch betrachtet ihre Religion. Die unmittelbarste 
und niedrigste Praxis dieser Art ist die, nach der man seinen Mit- 
menschen Kraft entnimmt. Der Kannibalismus wird dadurch als reli- 
giöse Sitte, ja als religiöse Pflicht erklärt. Die Seele der Väter über- 
nimmt, wer seines Vaters Herz oder Leber genießt, die Kraft des er- 
schlagenen Feindes, wer dessen Blut oder Gehirn trinkt. Lebende Bei- 
spiele dieser Sitte sind noch heute die sogenannten Kopfjäger auf Borneo. 
Haddon, der sie wie kein anderer beschrieben hat, hält es für ausgemacht, 
daß das Prinzip ihnen bewußt ist. Wer sich des Hauptes seines Feindes 
bemächtigt, bereichert dadurch sein Haus und seinen Stamm an Lebens- 
kraft; er verehrt es seiner Braut als köstliches Geschenk, damit ihre 
Kraft, ihm Söhne zu gebären, sich dadurch vermehre. Der luftgetrockneten 
Köpfe hat er möglichst‘ viele in seiner Veranda hängen als Behälter 
wunderbarer Naturkräfte, und kann er bei einer Razzia im Nachbardorfe 
keine frischen Köpfe heimführen, so begnügt er sich, die trockenen, die 
er in den Häusern findet, zu rauben. Wo derartig rauhe Sitten 
durch die Kultur gemildert sind, müssen noch lange Zeit die Tiere her- 
halten, um menschliche Lebenskraft zu verstärken, und wo nicht die Tiere, 
da die Pflanzenwelt. Sie ist die unerschöpfliche Quelle immer strömender 
und neu keimender Kräfte. Es ist vielleicht nur ein Symbol, wenn der 
dänische Bauer seinen Neugeborenen mit Roggenkernen überstreut: wenn 
der malayische das gleiche tut, sind ihm die Reiskörner nicht Symbole, 
sondern ebensoviele Lebenskeime, die wirklich Leben verleihen. Die 
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grünen Knospen und Blätter strotzen von Lebenskraft; darum schlugen 
in Deutschland wie in Nordeuropa die Brautführer den Bräutigam damit, 
daß er zeugungskräftig werde, oder die jungen Leute peitschen einander 
zur Faschingszeit mit grünen Reisern. Der Maienbaum bringt Leben mit, 
wenn er in die Stadt getragen wird; die Maienstange des Dorfes wurde 
noch lange in historischer Zeit vor dem Brautgemache aufgepflanzt. Grau- 
samen Ernst machten die heidnischen Preußen mit dem heiligen Lebens- 
baume als Behälter von Lebenskräften, wenn sie den Darm der Kriegs- 
gefangenen am Baume befestigten und die noch lebenden Unglücklichen 
so lange um den Baum herumzulaufen zwangen, bis der Stamm vom Darme 
umwunden und das Leben ihres Opfers in den Baum übertragen war. 
Als die primitivste Stufe der Religion erweist sich die Magie besonders Ursprünglichkeit 
dadurch, daß sie weder mit Göttern noch mit Geistern, ja nicht einmal an 
mit Priestern und Kultus notwendig verbunden ist. Die magische Hand- 
lung an sich genügt. Jeder, der es versteht, sie auszuüben — und das 
verstehen z. B. in Australien alle alten Männer —, besitzt bereits die 
erwünschte Macht. Er bezieht sich unmittelbar auf die geheimnisvolle 
Kraftquelle der Natur und braucht von Haus aus keine Vermittlung über- 
sinnlicher Wesen, keine Anrufung, kein Anbeten, kein Opfern. Was wir 
von derartigen Zeremonieen bei den Zauberern beobachten, erweist sich 
als Zutat; das Entscheidende ist die Zauberkunst selbst. Noch in 
einem hochentwickelten Gottesdienst, wie dem altindischen, bemerkt man 
nur zu häufig, daß bei allem Pomp des Kultus und der Hymnen, der 
Priesterschaft und des Götterstaates die eigentliche Macht der Zeremonie 
auf einem magischen Akte, einem unartikulierten Laut oder ähnlichem 
beruht, der als uraltes Erbe mit heiliger Sorgfalt erhalten ist. 
Bezeichnen wir so die religiöse Praxis dieser Kultur als Magie, so Fetischismus. 
würde es, wenn wir besonders an deren sakralen Apparat denken, viel- 
leicht noch einen Sinn haben, das alte Wort Fetischismus anzuwenden. 
Eine besondere Religion oder religiöse Stufe jedoch ist der Fetischismus 
nicht. Der Fetisch ist, wie das Wort (portugiesisch /evZigo) auch sprachlich 
bedeutet, ein Zaubermittel. Ganz fälschlich hat man seit de Brosses alter 
Beschreibung der Negerreligion diese mannigfachen Dinge als die Götter 
der Neger aufgefaßt und den Fetischismus als eine Anbetung von mate- 
riellen Objekten definiert. „Maferielle Dinge nehmen in der Ordnung der 
Dinge eine viel zu niedrige Stufe ein, als daß es irgend einem mensch- 
lichen Wesen in Westafrika im Traume einfallen könnte, sie anzubeten“, 
bemerkt hierzu richtig Mary Kingsley. Auch die von Bosman her- 
rührenden und seitdem durch alle älteren Religionsgeschichten kolpor- 
tierten Erzählungen von dem Neger, der eine beliebige Muschelschale 
oder Feder, nachdem sie ihm Glück gebracht haben, zu seinem Gotte 
macht, und von dem anderen, der seinen Fetisch prügelt, gehören — nach 
Ellis’ sorgfältiger Untersuchung — in die Welt der Phantasie. Sehr 
übel würde es dem Neger ergehen, der nur seinen Fetisch zu vernach- 
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lässigen wagte, denn der Fetisch ist Wohnsitz eines Geistes, der sich 
nicht spotten läßt. Nur wo der Fetischismus faktisch überwunden ist, meint 
Ellis, mag eine gewisse Anhänglichkeit an die alten Idole fortbestehen, 
die zur unmittelbaren Verehrung der Objekte führen könnte. 

Von dem faktischen Fetischismus gibt Junod, der in die Geheimpraxis 
der Ba-Ronga eingeweiht wurde und ein Kästchen voller Fetische heim- 
gebracht hat, einen sehr deutlichen Begriff. „Die Knochen der Ziegen 
repräsentieren die Leute des Dorfes, weil sie mit diesen leben; sie haben 
etwas von deren Geist. Die Mutterziege ist die Mutter des Kraals, der 
Bock der Vater, die Zicklein die Kinder. Die Knochen der Antilopen, 
Eber und Affen repräsentieren die Geister des Waldes, entweder die der 
Zauberer, die dort während der Nacht ihre Hexenkünste treiben, oder der 
Götter, d. h. der im Walde begrabenen Vorväter. Muschelschalen ver- 
treten Kräfte, die helfen oder zerstören gleich den großen Wogen der 
See. Schwarze Steine bedeuten Trauer, der Nagel des Ameisenbären ist 
der Totengräber und bedeutet Tod. Entsprechend der Seite, nach der 
diese Knochen und andere Objekte zur Erde fallen, wenn sie geworfen 
werden, beurteilt der Wahrsager die Situation, für die er seinen Rat 
erteilen soll.“ 

Dies ist echte Zaubersymbolik, wie sie noch heute die Hexen be- 
treiben; nur daß der Neger es mit der Anwesenheit der durch die Dinge 
bezeichneten Mächte vollkommen realistisch nimmt. Es ist wiederum auch 
eine primitive Parallele zur Astrologie der antiken und mittelalterlichen 
Kulturvölker und ebenso „wissenschaftlich“ wie diese: die Kräfte des 
Universums sind hier vertreten und werden von dem Eingeweihten aus- 
gekundschaftet. Diese Kräfte sind Geister, nicht aber notwendigerweise 
Dämonen. Der Geist ist das, was die Sache zu etwas macht, was sie 
brauchbar, beweglich, lebendig oder selbsttätig macht, je nach dem Grade 
der Belebtheit. Belebt sind nämlich alle Dinge, die materiellen nur in 
geringerem Grade und vorübergehend. Wenn der Topf zerbricht, hat 
ihn sein Geist verlassen; wenn die Waffe versagt, hat jemand deren 
Geist gestohlen. Diese Geister aber für Seelen Verstorbener zu halten, 
wie Tylor wollte, ist willkürliche Annahme. Mary Kingsley findet nicht 
die geringste Stütze dafür; auch Ellis bekämpft diese Annahme. Die 
Vorväter können sich allerdings bei einigen afrikanischen Stämmen, wie 
bei den Yorubas, in Tierkörper inkarnieren, kaum aber in Pflanzen, geschweige 
denn in Stock und Stein. Der Talisman und die Amulette sind Über- 
bleibsel des Fetischismus, die sich hinübergerettet haben in eine höhere 
Kultur. Der Aladdin des Märchens verfügt mittels des Ringes oder der 
Lampe über mächtige Geister, ebenso wie der fetischistische Zauberer, und 
die modernen italienischen Amulette erzählen uns, welche Macht der Feti- 
schismus, und zwar ein recht degenerierter, in Form von Blitzsteinen, Blut- 
steinen, Milchsteinen, Gebärsteinen, Schutzsteinen gegen bösen Blick 
und Hexenzauber usf. noch heute im südeuropäischen Katholizismus übt. 
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Unter dem Druck der schwierigen Lebensverhältnisse der Primitiven Geisterglaube. 
gestalten sich diese „Geister“ zu einem Gewimmel von unheimlichen, un- 
steten und ungezügelten, alles Böse verursachenden und nur durch Zauber 
zu bändigenden Wesen, die die Natur überall bevölkern und mit den 
Menschen unablässig ihr Spiel treiben. „Der Indianer von Britisch Guiana 
macht ungern ohne Begleitung weite Wege, fürchtet sich auch, über Nacht 
sich von dem Feuer zu entfernen, oder er nimmt eine Fackel mit, damit er 
die Wesen sieht, unter denen er sich bewegt.“ „Der Kurnai lebt in stetiger 
Furcht vor der sichtbaren wie vor der unsichtbaren Welt. Nie weiß er, wann 
der tückische Brajarak ihn von hinten durchbohren wird, und niemals ist 
er sicher, daß nicht ein geheimer Feind unter den Kurnais ihm mit 
einem Zauber nachstellt, gegen den er sich, selbst mit dem besten Gegen- 
zauber, nicht zu wehren vermag.“ „Die Neu-Kaledonier denken sich das 
Universum von dämonischen Kräften durchsetzt; diese spuken in ihren 
Hütten umher und stören ihren Schlaf; sie sind Ursachen von Krankheit 
und Tod.“ Aber verkehrt wäre es, sich diese „Geister“ immer als per- 
sönliche oder individuelle Wesen zu denken. Crawley, dem die letzten 
und das nächstfolgende Zitat entnommen ist, warnt durchaus vor dieser 
Annahme. „Sie sind noch nicht differenziert; sie sind von einem gewissen 
unbestimmten Schlage, ohne Unterschied zwischen Natürlichem und Über- 
natürlichem, Realem und Idealem, zwischen Personen und anderen 
Existenzen und Wesenheiten. Diese Geister sind tatsächlich materiell, 
obgleich unsichtbar; viele sind bloße Wirkungen oder Übelstände. Die 
Atmosphäre ist mit Geisterelektrizität geladen, von unheilvollen Bak- 
terien durchsetzt.“ 

Es muß als eine Art Fortschritt in der Zauberkunst betrachtet werden, Diez 
wenn diese Kräfte, wie bei verschiedenen Stämmen nachweislich ist, sich 
differenzieren und als wirkliche Geister erkannt werden, deren Namen 
jedoch nur der Zauberpriester weiß. Seine besondere Berufstätigkeit, so- 
wohl die medizinische als die sazerdotale, ist, denjenigen Geist ausfindig 
zu machen, der das Unglück verursacht. Weiß er erst seinen Namen, ist 
es eine Kleinigkeit, ihn zu bannen. Er braucht ihn nur zu nennen; oder er 
verleibt sich einen stärkeren Dämon ein, der den anderen, schwächeren 
bewältigen kann. Durch Gebärde und Gebrüll, durch Verkleidung und 
Maskierung weiß der Medizinmähn den Dämon zu spielen, der in ihn ge- 
fahren ist, oder er versetzt sich mittels Tanz oder Rausch, Gift oder 
Selbstverstümmelung in eine Ekstase, die ihn mit übernatürlichen Kräften 
ausstattet — ein Verfahren, das man, nach der Art der sibirischen Scha- 
manen, schamanistisch nennen könnte, und das sich bei den Gangas 
der Südafrikaner wie bei den Angekoks der Eskimos wiederfindet. 

Alle Krankheiten, die nicht in das Gebiet der Chirurgie fallen, ja selbst rd 
natürliche Funktionen wie die der Frauen, werden durch die Tätigkeit 
der immer geschäftigen Geister und Teufel erklärt. Nicht nur die Natur- 
völker, selbst hochgebildete Kulturnationen wie die Perser des Mittelalters, 
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stecken ganz in dieser Art der Heilkunde, die sich, was Geisteskrank- 
heiten betrifft, sogar noch bei den europäischen Nationen erhalten hat. 
Auch dem persönlichen Zauber eines feindlich gesinnten Menschen 
schreibt man Krankheiten und Seuchen zu; jedermann, besonders jeder 
Zauberkundige, ist in der primitiven Gesellschaft plötzlicher Anklage aus- 
gesetzt; es ist ein Hauptgeschäft der offiziellen Zauberer, ihn heraus- 
zufinden, und die Aufgabe des Gerichtshofes, ihn zu verurteilen. Denn 
das Übel, das er verursacht, läßt sich erst mit ihm selbst beseitigen. 
Auch diese Praxis wirft ihre Schatten in unsere Kultur hinein: die „Pest- 
schmierer“ des Mittelalters haben noch heute in Südeuropa ihre Nach- 
folger, und Viehseuchen schreibt der Bauer nur zu häufig Verhexungen 
übelgesinnter Leute oder gar professioneller Zauberer zu. 

Einen ganz erheblichen Zuwachs erfährt diese Geisterwelt dadurch, 
daß vielfach die Seelen der Verstorbenen als Geister verehrt werden. 
Die Seele des Menschen (sowie die des Tieres) hört auch nach primitiver 
Auffassung nicht mit dem Tode auf. Jedenfalls wird wenigstens eine 
seiner Seelen weiter fortexistieren. Für gewöhnlich besitzt der Mensch 
nämlich eine Mehrheit von Seelen. Bei den Westafrikanern zählt Mary 
Kingsley deren vier: die Seele, die für sich weiter lebt; diejenige, die in 
einem Tiere im Walde lebt; den Schatten des Körpers; die Traumseele. 
Die Tschi-Neger nehmen, nach Ellis, zwei Seelen an: eine, die von der 
Geburt bis zum Tode den Menschen belebt; eine andere, die im Lande 
der Toten sein Leben weiterführt. Der Malaye verfügt, nach Skeat, über 
nicht weniger als sieben Seelen. Im allgemeinen wird die Seele bei den 
Malayen als ein Däumling vorgestellt, ein nebel- oder schattenartiges 
Wesen, das dem Menschen ähnlich ist, den es bewohnt, und dessen 
Leben es verursacht oder erhält, den es aber im Schlaf, in der Ekstase, 
während seiner Krankheit zeitweilig und im Tode auf immer verläßt. 
Genau dieselben Vorstellungen hegen, nach Th. Koch, die südamerika- 
nischen Indianer. Die Seele als selbständiges Wesen läßt sich — was 
für die Magie von Wichtigkeit ist — aus dem Menschen herauslocken 
und in fremde Gewalt bringen. Der Verkehr mit der Seele hört auch 
nach dem Tode des Menschen nicht auf, was besonders bei den Seelen 
der Väter der Fall ist, die stetig ihr Verhältnis zu den Nachlebenden be- 
wahren. Selbst wo diesen Vätern keine eigentliche Verehrung zuteil wird, 
wie z. B. bei dem afrikanischen Brassman, muß dieser doch, wenn ihn 
etwa der neue Gouverneur besucht hat, sofort dem Schatten seines Vaters 
die wichtige Neuheit erzählen. Dieser väterliche Geist hat seinen Auf- 
enthalt in einer kleinen Hütte dicht bei den Wohnungen der Lebendigen. 
Aber auch wenn die Verstorbenen sich in einem Totenreiche aufhalten, 
werden mantische Künste getrieben, durch die man ihre Weissagungen 
erfährt. Ellis erzählt, wie der Yoruba-Priester einem Knäblein die Augen 
salbt, damit es durch ein Wasserloch in das Schattenland hineinblicke und 
mit dem Greist spreche. Was das Kind in diesem Gespräch erfährt, darf 
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es aber nur dem Priester anvertrauen, und dieser deutet es, wie es ihm 
gefällt. Von einem wirklichen Opfern an die Ahnen berichtet Junod: 
Die Götter der Ba-Rongas sind meistens die verstorbenen Väter. Wenn 
ihnen nicht gebührend geopfert wird, entziehen sie der Erde ihre 
Fruchtbarkeit; nichts will gedeihen. Die Opfer werden in einem heiligen 
Hain, bei den Gräbern oder im Dorfe dargebracht. Der Priester schlachtet 
einen Hahn und bittet mit vielem Flehen und Gemurmel die Geister, ihn 
zu empfangen, oder man spendet ihnen einfach Nahrungsmittel wie Mais 
und Bier und noch dazu Gewehre, Elefantenzähne u. ä Die Yorubas 
erklären sich dieses Fortleben der Väter durch Metempsychose. 

Daß aus den Vorfahren wirkliche Geister — Naturgeister, gute und 
böse Dämonen — entstehen können, gilt über jeden Zweifel erhaben. Bei 
den Indianern Südamerikas ist dieses durchgängig der Fall. Wenn Orkane 
über das karaibische Meer fahren, sind es die spanischen und karaibischen 
Seelen, die miteinander kämpfen, und die Indianer rufen ihren Vorvätern 
ermunternd zu, sie mögen die bösen Spanier vertreiben oder sich gegen 
sie wehren. 

Der letztgenannte Zug ist nachweisbar spätere Erfindung. Über- 
haupt aber spricht vieles für die Annahme, daß der Seelenkult — den die 
älteren Animisten wie Waitz, Spencer, Tylor für das Uranfängliche 
halten — als eine Erneuerung und Erweiterung des Geisterglaubens an- 
zusehen sei. Ein Zeugnis hierfür ist die Veränderung, die jedenfalls mit 
dem Seelenglauben im Kultus eingetreten ist. Den Ahnen werden — 
wie bei den ‚genannten Ba-Rongas — meistens wirkliche Speiseopfer 
gebracht; ebenso werden Gebete an sie gerichtet, während es für die 
primitive Magie gerade charakteristisch ist, daß das bloße Hersagen der 
Namen oder die Vollziehung einer Zeremonie (das Ausgießen des 
Blutes o. ä) die bannende Macht besitzt. Auch läßt sich Magie, wie 
schon bemerkt, ohne irgendwelche Rücksicht auf Geister oder Seelen 
betreiben, was bei den Stämmen, die einen Seelenkult gar nicht kennen, 
besonders deutlich hervortritt.e Daß die Anthropologen zunächst den 
Seelenkult für die ursprüngliche Religion der Wilden hielten, nimmt nicht 
Wunder; denn die Primitiven haben sich selbst vielfach ihre religiösen 
Vorstellungen als Seelenglauben erklärt; — hielten doch selbst die Römer 
ihre Lares, die nachweisbar von Haus aus Naturgeister waren, späterhin 
für Seelen der Verstorbenen. 


II. Die primitive Religion und die Gesellschaft. Die kulti- 
schen Bräuche der Primitiven bilden aber nicht das für diese Stufe Charak- 
teristische. Viel interessanter ist die moralische Praxis, die der 
primitiven Naturansicht und dem Geisterglauben entspricht und die ge- 
wöhnlich mit dem polynesischen Worte Zadu (etwa — „markiert“ be- 
zeichnet wird. Tabu ist jede Person oder Sache, die mit Geisterkraft 
erfüllt oder der Wirkung dieser Kräfte besonders ausgesetzt ist. Im 
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ersten Fall ist die Person als heilig, in letzterem als unrein zu be- 
trachten. Praktisch decken sich aber die beiden Begriffe; denn auch der 
Heilige wird sorgfältig gemieden und teilt in seiner Vornehmheit das 
Los des Aussätzigen. Es geht dabei zu wie bei einer ansteckenden 
Krankheit: einige müssen isoliert werden, weil sie schon angesteckt sind, 
andere, damit sie es nicht werden. Die Zauberer, Priester, die Häupt- 
linge, der Adel, die entweder lebenslang oder während ihrer Funktion 
tabu sind, sind für ihre Umgebungen gefährlich, weil mit verhängnisvoller 
Kraft geladen, die nur sie ertragen können. Wen sie zufällig berühren, 
der wird auch tabu, und er muß durch besondere Zeremonieen, z. B. durch 
Berühren der Fußsohle des Betreffenden, ihm seine Kraft wieder zurückgeben. 
Ja sich selbst kann der in diesem Zustande Befindliche gefährlich werden: 
er darf nicht seinen eigenen Kopf berühren, nicht mit eigener Hand 
essen, damit er sich nicht die Kraft wegnehme. Die Überbleibsel seines 
Essens darf kein anderer genießen, und diese Vorsicht beim Essen wird 
überall, wo Tabu herrscht, so genau überwacht, wie wenn die strengste 
moderne Hygiene gälte. Den Würdenträgern selbst mag diese Heiligkeit 
allerdings oftmals lästig sein; sie haben es aber verstanden, das System zu 
ihrem Vorteil zu verwenden dadurch, daß sie nicht nur ihren eigenen Besitz un- 
nahbar machen, sondern sich auch des Eigentums anderer bemächtigen, 
indem sie geruhen, ihre heilige Hand darauf zu legen. Über das weite poly- 
nesische Gebiet von Hawaii bis Neu-Seeland ist dieses aristokratische 
System des Tabu die Grundlage der Gesellschaft geworden, der Träger 
aller religiösen, moralischen und sozialen Institutionen. r 

Nicht weniger fühlbar aber macht sich der Tabu auch bei all den Stämmen, 
wo er nicht bloß als Machtmittel einer entarteten Oberklasse, sondern in un- 
befangener Weise als scheinbar naturnotwendige Ordnung des gesamten Ge- 
sellschaftslebens besteht. Die stetige Furcht vor bösen Einwirkungen wirft 
nämlich überall die Laien, die keine eigene Zaubermacht beschützt, in ein 
System von Tabusitten hinein. Es ist allerdings nicht wie bei jenen poly- 
nesischen Geistlichen und Häuptlingen lebenslänglicher, sondern vorüber- 
gehender Tabu. Dieser tritt aber unaufhörlich ein: während der Jagd, des 
Krieges, der Trauer, d.h. nach jeder Berührung des Toten, gleichviel, ob es 
sich um die Erschlagung eines Feindes oder Tieres oder nur um die Bestat- 
tung einer Leiche handelt: in allen kritischen Situationen ist der Mensch 
tabu — d. h. empfänglich —, wobei besonders die Frauen aus diesem 
Zustand selten herauskommen. Bei den Persern des Mittelalters 
herrschte dieselbe Sitte, die wir heute unter den Vedahs in Travancor 
beobachten, daß die menstruierende Frau in einer besonderen Hütte oder 
einem Käfig isoliert wird und nicht von Menschenhand ihre Speise emp- 
fangen darf. Die schwangere Frau ist nicht nur in vielen Gegenden, wie 
in Neu-Seeland und Neu-Kaledonien und sonst an zahllosen Orten, unrein 
und den Angriffen der bösen Geister in so hohem Grade ausgesetzt, daß 
sie sich mit Messer oder Zaubersprüchen rüsten muß, wenn sie ausgeht; 
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nein, sie ist, wie z.B. in Costa Rica, für ihre Umgebung geradezu gefähr- 
lich; ja, noch in einigen Ländern Europas gilt, daß sie den bösen Blick 
hat, daß sie dem Brennen des Feuers schadet und ähnliches. Ebenso ist 
die Wöchnerin sehr exponiert, und vor allem muß das Neugeborene gegen 
böse Geister bewahrt werden, was wahrscheinlicherweise den Grund zu 
der über die ganze Erde verbreiteten sonderbaren Sitte der „Couvade“, 
des Männerkindbettes geführt hat, wo statt der Frau der Mann die Wochen 
hindurch im Bett liegen bleibt. 

Ängstlich ist man überall dem Neuen und dem Unbekannten gegen- 
über: nie weiß man, was darin steckt. Unbekanntes Essen ist bei den 
Zulus wie bei den Indianern Guianas tabu; neue Waffen und Geräte müssen 
erst geweiht werden. Vor allem ist der fremde Mensch tabu, und die 
weitläufigen Zeremonieen der Höflichkeit gegen ihn bezwecken eine Para- 
lysierung der möglichen oder etwaigen Gefährlichkeit des Fremden. Nur 
mit Mühe bringt man es so weit, daß man mit ihm zusammen oder auch 
nur in seiner Anwesenheit ißt; noch im nordischen Bauernhof fängt man 
ungern mit dem Backen oder dem Bierbrauen an, während Fremde da sind. 

Auch die beiden Geschlechter sind einander eine Gefahr, was den 
primitiven Hochzeitsriten ihren sonderbaren Charakter verleiht. Daß 
Bräutigam und Braut einander vor der Hochzeit mit religiöser Scheu 
vermeiden, läßt sich ohne Tabu nicht erklären; die Verschleierung der 
Braut geschieht, um den üblen Einfluß der beiderseitigen bösen Blicke 
abzuwehren. In den Hochzeitsriten werden allerlei Lustrationen betrieben: 
das Paar wird gewaschen, geräuchert, bei den Malayen sogar mit Reis- 
pasta eingerieben, um üble Einflüsse zu beseitigen. Auch nach der Hoch- 
zeit verbirgt und versteckt sich das neuverbundene Paar nach vielver- 
breiteter Sitte noch eine Weile vor einander, und noch in der historischen 
Zeit herrschte bei den Griechen (in Argos und auf Kos) die Sitte, daß 
die Braut im Brautgemach einen Bart trug, und daß der Bräutigam in 
Frauenkleidern seine Braut empfing — beides Bräuche, die lediglich aus 
dem Prinzip des „geschlechtlichen Tabu“ und dem Bestreben, die beider- 
seitige Gefährlichkeit zu vermeiden oder sich derselben anzupassen, zu er- 
klären sind. 

Der Tabu kann als eine Art Interdikt für längere oder kürzere 
Zeit auf ganze Familien oder Stämme gelegt werden, wenn besondere 
Trauer, Krankheit oder Unglück sie betroffen hat, oder wenn sie den Zorn 
der Geister oder der Mächtigen erweckt haben. Dann darf kein Singen 
oder Tanzen stattfinden, kein Licht darf angezündet, kein Essen gekocht 
werden; keiner darf baden, kein neues Boot ins Wasser gelassen werden, 
— alles ist gefährlich. Einen Tabu zu brechen, wagt man selten: der 
Geist würde sich rächen, und wo, wie in Hawaii, eine besondere Tabu- 
polizei besteht, würde sie dem Geiste zu helfen wissen. 

Aus dem Tabu wächst also eine soziale Moral empor. Den wich- 


tigsten Beitrag zur Ordnung der Gesellschaft hat aber die primitive 
2%» 


Die Fremden. 


Hochkzeitssitten. 


Totemismus. 


nn ESTER 


de re a le = nn, 


Jetzige Betrach- 
tung des Tote- 
mismus, 


Tierkult. 


30 EDpvArD LEHMANN: Die Anfänge der Religion und die Religion der primitiven Völker. 


Religion nicht durch den Tabu, sondern durch den sog. Totemismus 
geliefert. Leider herrscht über den Begriff des Totemismus nicht die 
gleiche Einigkeit unter den Forschern wie über den des Tabu; man hat 
— wie beim Fetischismus und Seelenkult — gleich im Anfang zu viel aus 
der Sache gemacht, und man wollte mit McLennan, Wilken, Jevons und 
Frazer, die zuerst das Phänomen beleuchteten, eine besondere Stufe der 
primitiven Religion, ja sogar einen Anfang der Religion darin entdecken. 
Neuere und genauere Untersuchungen, wie vor allem die von Boas in Kanada 
und Spencer und Gillen unter den Eingeborenen des Australlandes, 
haben zu bedeutenden Modifikationen geführt. Das Totem ist mit Frazers 
Worten „eine Klasse von materiellen Objekten, die der Wilde mit aber- 
gläubischer Ehrfurcht betrachtet, indem er meint, daß ein besonderes Ver- 
hältnis zwischen ihm und jedem zu derselben Klasse Zählenden besteht. 
Dieses Verhältnis hat auch seine soziale Seite, indem alle diejenigen (der 
Clan, der Bund), die dasselbe Totem haben, sich gegenseitig verbunden und 
verpflichtet fühlen. Das Totem ist das Zeichen und das Symbol des Clans; 
die Mitglieder eines solchen Clans sind Blutsverwandte“ Soviel ist klar 
und unbestritten. Fraglich bleiben aber die früher für sicher gehaltenen 
Sätze: die Clanbrüder leiten ihre Herkunft von dem Totem (das in den 
häufigsten Fällen ein Tier ist) ab; das Totemtier darf man nicht töten, 
nicht essen (außer als Sakrament), nicht bei Namen nennen; innerhalb des- 
selben Totems darf man nicht heiraten. 

Für alle diese Sätze meinte Frazer noch ausreichende Belege zu besitzen. 
In Britisch Columbia hat aber Boas nichts von dem Glauben an Abstam- 
mung von einem Totemtier gefunden, vielmehr die Sitte, daß jeder sich 
ein Totem als Schutzzeichen erwählt, oder — wo man es von den Vätern 
hat — jedenfalls nur die Vorstellung damit verbindet, daß die Väter das 
Totem vom Himmel, vom Meere, von fernen Ländern hergeholt haben. 
In Australien ist, nach Spencers und Gillens Beobachtungen, das Totem 
vielfach dadurch entstanden, daß die Vorväter als gewaltige Jäger sich 
nach dem erschlagenen Tiere oder den Tieren, mit denen sie im Walde 
eng verkehrten, genannt haben. Auch nimmt man heute in ernsthaften 
Forscherkreisen vielfach an, daß Spitznamen der Feinde oder der Nach- 
barn zur Benennung und dadurch auch zur genealogischen Bestimmung 
eines Stammes beigetragen haben. Jedenfalls wird mit diesen Erklärungen 
die religiöse Seite des Totemismus, die früher zu der wichtigsten gemacht 
wurde, etwas verdächtig. 

Daß eine Verehrung von Tieren bei den Wilden besteht, ist damit 
nicht ausgeschlossen; eine solche ist vielmehr reichlich bezeugt. Aber sie 
läßt sich oft animistisch erklären durch die Furcht vor der „Tierseele« 
eines Menschen, wie überhaupt die Grenze zwischen Tier und Mensch bei 
den Primitiven schwankend ist: die Vorstellungen von „Wer“-Tieren, von 
tierischen Metempsychosen und allerlei Verkehr und Gespräch zwischen 
Mensch und Tier, die noch in der Märchenwelt weiterleben, sind dem 
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primitiven Boden natürlich entwachsen und spuken noch in der Phantasie 
der Wilden überall herum. Neuerdings hat Preuss auf die Kausal- 
verbindung aufmerksam gemacht, die der Volksglaube (wie die alten 
Religionen) zwischen Naturbegebenheiten und dem Auftreten gewisser 
Tiere (z.B. Schwalbe—Sommer) statuiert, und darin eine Quelle des Tier- 
kultus finden wollen. 

Eine dauernde Nachwirkung hat der Totemismus in den Speisever- 
boten erfahren, die nicht nur bei den semitischen Völkern, sondern über- 
all im Heidentum nachzuweisen sind. „Heilig“ und „unrein“ decken sich 
hier wie sonst; den Syrern war das Schwein heilig, den Juden war es 
unrein; den Parsis wie den Hindus ist es verboten, Kuhfleisch zu essen, 
weil die Kuh ihnen beiden heilig ist. Die vielen sinnwidrigen Maßregeln 
dieser Art erhalten erst einen Sinn, wenn man sie — wie Robertson Smith 
es für die Semiten getan hat — aus totemistischen Bräuchen herleitet. 

Mit dem primitiven Leben ist der Totemismus unzertrennlich ver- 
wachsen, weil er für die Gliederung der Gesellschaft von Wichtigkeit 
ist. Und eben diese Gliederung ist im eigensten Interesse der Primitiven 
gelegen. Das soziale Ideal dieser frühen Entwicklungsstufe des Menschen- 
geschlechts ist nicht — wie jetzt bei uns — die Handhabung gemeinsamer 
und gleicher Menschenrechte, sondern vielmehr die sorgfältige Gruppierung 
der Individuen je nach ihrer verschiedenen Zusammengehörigkeit. Diese 
Differenzierung der Gesellschaft scheint ebenso notwendig gewesen zu sein 
wie das Umgekehrte heutzutage. Sie trennen sich nach Familie (mütter- 
licher- oder väterlicherseits), nach Stamm und Clan, nach Alter und Ge- 
schlecht, und innerhalb dieser Gruppierungen noch nach totemistischen 
Verzweigungen, die es — wie Spencer und Gillen nachgewiesen haben 
_—_ bei australischen Völkern zu einer Art systematischer Wissenschaft 
machen, wer zu heiraten und wer zu meiden ist. 

Ein religiöses Gepräge erhalten diese gesellschaftlichen Institutionen, 
über die der zu früh verstorbene H. Schurtz in seinem letzten Buche 
„Altersklassen und Männerbünde“ eine lehrreiche Übersicht gibt, teils 
durch die Weihen, die jedes neue Stadium einleitet und besiegelt (Kinder- 
weihe, Jugendweihe, Hochzeit usf.), teils durch die kultischen Pflichten, die 
jedem Alter oder Verband obliegen. So war das Klubhaus der jugend- 
lichen Krieger häufig der Ort des Ahnenkults, wo Schädel und Knochen 
der Vorfahren als Reliquien aufbewahrt waren. Aus diesen primitiven 
Gildehäusern haben sich Tempel entwickelt, wie sich feierliche Mysterien 
aus den heimlichen Zusammenkünften der männlichen oder weiblichen Ver- 
bände gebildet haben. 

Wo die soziale Einteilung der Gesellschaft nur durch die Religion 
verbürgt wird, ruhen dagegen die Rechtsverhältnisse völlig auf reli- 
giösem Boden. Das Gottesurteil ist das Fundament des primitiven Rechts: 
die Geister mögen entscheiden, ob der Zauber vom Guten oder vom 
Bösen herstammt, ob die Ehefrau schuldig, wer der Dieb ist usw., und sie 
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tun durch die Wirkungen von Gift oder Schlangenbiß, Glüheisen oder 
Wasserproben ihr Erkenntnis kund. Wer sich durch Eid von dem Gottes- 
urteil befreien will, fällt unmittelbar der Strafe der angerufenen Geister 
anheim. Das Rechtswesen der klassischen Völker wie der Juden hat 
manche Parallele zu diesem Verfahren aufzuweisen (so z. B. die Maßregel 
4. Mose 5, ı4ff., die sich genau bei den Ba-Rongas wiederfindet). 

Die Moral. Eine eigentliche autonome Moral, d. h. eine von religiösen Bräuchen 
und rechtlichen Verpflichtungen unabhängige Sitte, kennt die primitive 
Kultur nicht. Pflicht ist, den Gewohnheiten der Gesellschaft zu folgen, 
Sünde ist, von diesen abzuweichen. Der Wille der Geister oder Götter 
ist mit dem tatsächlichen oder angeblichen Heil der Gesellschaft identisch. 
Das Tabusystem ist der Typus der primitiven Moral und durchdringt sie 
mit seinem negativen Geist. Immer Verbote statt Gebote; „nicht berühren, 
nicht genießen“ ist der stetige Refrain. Ein positives Prinzip der Moral 
zu schaffen, war erst den prophetischen Religionen und den Philosophen 
der alten Kulturen vorbehalten. Sie haben dadurch der Primitivität ein 
Ende gemacht und die moralischen Ideen vorbereitet, auf deren Höhe 
wir uns jetzt befinden, die aber dem primitiven Menschen völlig unbekannt 
sind: die geistige Freiheit des Einzelnen innerhalb der Brüderschaft aller 
Menschen. 


Höhere Tdoen IV. Welt, Mensch und Gott. Wie weit sich die Primitiven den 
tragenden Ideen der höheren Religionen, vornehmlich den Begriffen von 
a einem weltbeherrschenden Gotte und einem ethisch bemessenen Schicksal 
Das Weltbild. nach dem Tode nähern, ist immer noch die Frage. Was zunächst den 
Weltbeherrscher betrifft, so ist dessen Begriff ja von dem Weltbegriff stark 
abhängig, und dieser variiert mit der Naturumgebung. und der Kultur- 
stufe. Wenn man bei den Polynesiern ebenso wie bei den sibirischen 
Jakuten eine dem babylonischen Weltbild entsprechende Vorstellung von 
neun oder sieben Himmeln trifft, so kann man vermuten, daß die fernen In- 
sulaner so gut wie die zentralasiatischen Stämme etwas von der chaldä- 
ischen Weisheit gehört haben mögen. Wo überhaupt primitive Völker 
dem auswärtigen Verkehr ausgesetzt sind, da darf man nicht ohne weiteres 
davon ausgehen, daß sie sich ihre Vorstellungen von der Welt auf eigene 
Faust gebildet haben. Das echte primitive Weltbild besteht durchschnitt- 
lich aus der Lokalität des betreffenden Stammes und seiner nächsten 
Nachbarn, einem Himmelsgewölbe mit Sonne, Mond und Sternen — von 
denen kaum die Planeten unterschieden werden —, und Gewässern oder 
Gebirgen, die die Grenzen der Welt bilden und hinter denen ein Fabel- 

land der Götter oder der Toten liegt. 
er fung= Von der Schöpfung dieser Welt ist viel die Rede, Kosmogonische 
Spekulationen tauchen offenbar sehr früh im menschlichen Geiste auf; auch 
hier muß man jedoch immer auf seiner Hut sein, daß man nicht das von den 
Kulturvölkern Entlehnte für das Ursprüngliche nimmt. Daß die Polynesier 
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besonders entwickelte Schöpfungsmythen besitzen — Bastian hat ja dort 
ein ganzes kosmogonisches Gedicht voller unverständlicher Spekulationen 
gefunden — läßt sich gewiß nicht ohne Hinblick auf ihren asiatischen 


Verkehr erklären. Selbst wo es heißt, die Welt sei aus einer durch- 
geteilten Kokosnuß gemacht, erhebt sich der Verdacht, daß wir einer 
Lokalisierung der Sage vom Weltei gegenüberstehen. Der eigentliche 
primitive Schöpfungsmythus ist gewöhnlich eine ganz unbeholfene Ge- 
schichte: wie ein Gott die Welt aus dem Meere oder aus der Unterwelt 
hinauf gefischt, aus Lehm geknetet oder aus einer Schildkröte geformt 
habe, ohne daß man von Weltperioden oder Weltkreisen etwas weiß. 
Freilich finden sich hier und da rohe Vorstellungen von einer allmählichen 
Entstehung oder Einteilung der Erde. Als Typus mag die Erzählung der 
Maoris dienen, in der Andrew Lang den Mythus von Kronos wieder- 
erkennen will: Der jüngste Sohn des Götterpaares verwundet den Vater, 
um der Umarmung der Eltern ein Ende zu machen. Erst dann konnte 
sich der Himmel von der Erde trennen; die Bäume schossen empor, um 
die Himmelsdecke hinaufzuheben, damit den Menschen Licht und Luft 
werde. 

In der frühesten Geschichte der Welt fehlt die Flutsage selten. Sie 
scheint überall entstanden zu sein, wo die Naturverhältnisse dazu Anlaß 
gaben, und ist deshalb in den Flußgegenden Asiens und Amerikas, wie auf 
den Inseln Ozeaniens häufig, in Afrika dagegen spärlich vertreten. Die 
babylonische Flutsage, die sich zunächst unmittelbar, später durch das 
Christentum, weit über die Erde hin verbreitet hat, spielt an den ent- 
ferntesten Orten in diese Traditionen hinein, und wenn die nordamerika- 
nischen Chirokesen erzählen, ein Hund habe seinen Herrn vor der Flut 
gewarnt und ihm geraten, sich mit seiner Familie und seinem Hab und 
Gut in ein Boot zu retten, oder wenn es bei den Montagnaisindianern 
heißt, daß der aus der Flut gerettete Mensch zunächst den Biber, dann 
den Fischotter, die Moschusratte und schließlich die Ente habe tauchen 
lassen, um den Grund aufzusuchen, so ist immer schwer zu entscheiden, 
ob hier ein Nachhall der Noahsage erklingt, oder ob wir bloß die überall 
sich wiederfindende Vorstellung von einem einzigen Menschen oder 
Menschenpaare, das in einem Baum, auf einem Bergesgipfel oder in einem 
Boot dem Unglück entgangen sei, vor uns haben. Wo von einer wirk- 
lichen Sintflut, d.h. von einem zeitweiligen Untergang der Welt, nicht 
nur von einer lokalen Überschwemmung oder einer vereinzelten Bestrafung 
einer Sünde durchs Versenken des Hauses, der Stadt o.ä. die Rede ist, 
verbindet sich die Vorstellung häufig mit der von der Naturschöpfung der 
Welt aus dem Wasser. Aus einigen Sandkörnern oder etwas Schlamm 
der untergegangenen Erde werden neue Inseln oder neues Land erschaffen: 
die alte Kosmogonie taucht in der neuen Sage wieder auf. 

Auch die Entstehung neuer Menschen kommt in diesem Zusammen- 
hang regelmäßig vor. Die Erschaffung des Menschen ist ein Lieb- 
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lingsmotiv der primitiven Phantasie, das auch da vorkommt, wo von 
keiner Weltschöpfung gesprochen wird. Die Menschen sind aus Bäumen, 
Tieren, Steinen entstanden, — so geht überall die Sage, die man heutzu- 
tage die totemistische nennt, die sich aber auch da findet, wo kein Tote- 
mismus vorliegt. Die babylonische Legende, die sich in Griechenland wie 
bei den Juden wiederfindet: vom Menschen, der aus Lehm geformt wurde, 
gehört vornehmlich der Kultur; — die Steine dagegen, die Deukalion 
hinter sich warf; die Zähne des Drachen, die Kadmos säte; die Bäume, 
die bei den Persern zu Menschen wurden; die Kuh der Edda, die die 
Menschen aus den Steinen hervorleckt: sie alle sind primitive Gebilde, 
Wie die miütterliche Erde die Menschen unmittelbar gebiert (um sie 
wieder zu verschlingen), wissen viele amerikanische Stämme: sie haben es 
aber vielleicht von den altamerikanischen Kulturvölkern, die den Mythus 
erzählten. 

Einen kultivierten Eindruck machen auch Legenden wie jene brasilia- 
nische, derzufolge die Menschen von einem glücklichen Geschlecht in einem 
unterirdischen Elysium herstammen sollen, von dem einige sich aus Neu- 
gier auf die jammervolle Erde hin verlaufen haben. Die den totemistischen 
Bräuchen entsprechenden Vorstellungen, die z.B. die Navahos in Neu- 
Mexiko zu einer Art Entwicklungslehre ausgebaut haben, infolge deren 
die jetzigen Bewohner des Landes sich durch eine bzw. insekten-, vogel- 
und säugetierartige Vorzeit zu Menschen heraufgekämpft haben, wird mit- 
unter (so bei den Indianern am Thompson River) mit den Horoslegenden 
vermischt. In den Traditionen dieser Stämme spielen kulturbringende, 
aber grausame und abenteuerliche Heroen eine große Rolle. Ihre Tätig- 
keit besteht meistens aus einer Transformation der physischen Welt, bei 
der sich auch die halbtierischen Urbewohner in Menschen und Tiere ge- 
schieden haben. Von heroischen Urvätern, die in anderen amerikanischen 
Sagen vom Monde oder von der Sonne hergekommen sein sollen, lernen 
die Primitiven bald zu erzählen; ihnen verdanken sie Erfindungen, Sitten 
und gesellschaftliche Ordnungen, und man erwartet ihr Wiederkommen 
aus dem fernen Reiche, wo sie mit den Toten weilen. 

Hinter den Gewässern oder sonst auf Erden irgendwo, nicht zunächst 
etwa in einer Unterwelt, liegt dies wunderbare Reich der Toten, wo die 
Glücklichen, die dorthin gelangen, das irdische Leben in üppiger Fülle 
und sorgloser Ruhe fortsetzen. Das primitive Totenreich ist dem griechi- 
schen Elysium ähnlicher als dem babylonischen Hades, Typisch in dieser 
Beziehung sind die Vorstellungen der Algonquin-Indianer, die Laetitia 
Conard genau untersucht hat. Das jenseitige Leben ist diesen Leuten 
eine einfache Fortsetzung des jetzigen, und zwar wird es unter den 
gleichen Bedingungen und im selben Zustande wie auf Erden weiter- 
geführt. Ein seliges (d. h. üppiges) Leben erreichen nur die Vornehmen, ° 
Von einer Vergeltung oder Bestrafung des Bösen verlautet bei ihnen 
nichts, nur von einer Fortsetzung der irdischen Kämpfe. So mag sich 
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der Beleidigte im Jenseits rächen. Dem Tod sieht der Algonquin mit 
kaltem Blick entgegen, und das Land der Toten erregt sein Interesse 
nicht deshalb, weil er es selbst dereinst bewohnen wird, sondern weil es 
mit Geistern und Gespenstern in sein lebendiges Leben hineinragt. 

Charakteristisch für die primitive Stufe ist, daß, wo ein verschiedenes 
Los den Verstorbenen zuteil wird, das Jenseitige nicht nach Verdienst 
oder ethischem Wert, sondern nach ihrem sozialen Stand und Beruf auf 
Erden, ihrem Schicksal, der Art ihres Todes, ihrer Bestattung u. ä. be- 
messen wird. Daß Häuptlinge und Priester das Monopol der Unsterb- 
lichkeit besitzen, ist die gewöhnliche Auffassung. Die Griechen der my- 
kenischen Zeit dachten hierüber nicht anders, als die Algonquins es tun. 
Diese vornehmen Personen besitzen eine kräftigere Natur als andere 
Sterbliche, und die Nachlebenden brauchen ihren Schutz. Auch sind es 
nur die Verheirateten, und zwar die verheirateten Männer, die weiterleben 
können. Von einem jenseitigen Leben der Frauen ist so gut wie nie die 
Rede. Nicht aber nur der geringe oder unglückliche Stand, auch ein 
schmählicher Tod schließt von dem Totenreiche aus. Bei den birmani- 
schen Karenen werden z.B. die auf der Jagd Getöteten und die durch 
Unglücksfall oder vor Hunger Gestorbenen zum ständigen Umherirren 
auf Erden verdammt. Ein ehrenvoller Tod dagegen führt überall seinen 
Mann sicher in das Totenreich hinein. Wer in der Schlacht oder 
auch nur durch Waffen den Tod erleidet — das ist die Meinung aller 
kriegerischen Wilden, der Polynesier auf Horne Island nicht weniger als 
der Spartaner und Vikinger —, dem ist das glückliche Los beschieden. 
Nach der Lebensart dieser Menschen darf man das wohl eine moralische 
Wertschätzung nennen. Die Moral ist aber nicht ganz nach unserem 
Geschmack. Die brasilianischen Tupinambas z. B. denken, daß, wer auf 
Erden tugendhaft gelebt, d. h. sich immer tüchtig gerächt und möglichst 
viel seiner Feinde gefressen hat, herrliche Gärten hinter den Gebirgen 
bewohnen wird, wo er mit seinen Vorvätern tanzt, während die Feigen 
vom Teufel Aygnan ewig gepeinigt werden. Wie die Tapferkeit, so kann 
auch eine feierliche Bestattung dem Tode die nötige Herrlichkeit ver- 
leihen. Bei den Aschanti kommt es lediglich auf das Vollbringen dieser 
Riten an; sich den Anschein eines großen Herrn zu geben, mag vor der 
Pforte des Totenreiches genügen. 

Diejenigen, die nicht in das Totenreich kommen können, mögen auf 
Erden gespensterhaft umherirren oder sie gehen gänzlich zugrunde. All- 
mählich entsteht indessen der Gedanke von einem Hades oder gar einer 
Hölle, zu der die Nichtseligen verdammt werden. Die amerikanischen 
Naturvölker hegen davon sehr deutliche Vorstellungen. Bei ihnen wie 
bei vielen anderen findet sich die Idee, die bei den Persern klassisch 
wurde, von einer verhängnisvollen Brücke oder einem gefahrvollen Pfad, 
den nur die zur Seligkeit Erkorenen zu Ende schreiten können. Sogar 
von einem jüngsten Gericht kann hier und da gesprochen werden. Ver- 
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dienst und Schuld wird indessen nicht nach unserem Maßstab für das 
Ethische gemessen: Mord, Lüge, Diebstahl, Unzucht werden nicht als 
Sünden gerechnet; die Verletzung eines Tabugesetzes oder irgend einer 
sakralen Vorschrift, die Unterlassung einer rituellen Leistung dagegen 
gilt ihnen als ethisches Vergehen. Wo nach wirklich ethischen Gresichts- 
punkten geurteilt wird, wo Gerechtigkeit, Wahrhaftigkeit und Güte für 
Tugenden gehalten werden, da ist die Grenze des Primitiven tatsächlich 
bereits überschritten, und bei den Naturvölkern kommt das nur vor, wo 
höhere Religionen mitgeredet haben. 

Die letzte schwierige Frage: Findet sich bei den primitiven Völkern 
etwas, das Glaube an Gott heißen könnte, wirft uns in einen neuerdings 
entstandenen Streit hinein. Die Überzeugung des Evolutionismus, daß 
eine Idee von einem höchsten Wesen als Ursache, Lenker und Richter 
der Welt auf so niedriger Stufe an sich undenkbar sei, ist dabei von 
Männern aus dessen eigenen Kreisen gestört worden. Z. B. Max Müllers 
geistreicher Gegner Andrew Lang, der in heftiger Polemik gegen dessen 
verschleierten Urmonotheismus den Standpunkt verteidigt hatte, daß die nie- 
deren Kultusformen die älteren seien, weil sie dem unbeholfenen Bewußtsein 
der wilden Völker entsprächen, hat später, von den zahlreichen Berichten 
über höhere Gottesvorstellungen der Primitiven überwältigt, sich verleiten 
lassen, neben dem niederen Anfang der Religion, ja schon vor diesem, 
auch einen höheren anzunehmen. Der Gott Bäjämi oder Darumulun, den 
die Südaustralier in ihren Mysterien als Vater und Schöpfer anriefen, 
während sie ihm keine Opfer (wie den übrigen Geistern) darbringen, noch 
irgend ein Bild von ihm machen, ist als Beispiel dieses frühesten Theis- 
mus sowohl von Lang als auch von dem Australienforscher Howitt besonders 
hervorgehoben worden: „ein übermenschliches Wesen, das immerdar be- 
steht, ein schaffender Geist, ein Wächter für gewisse moralische Regeln“, 
wie Lang ihn beschreibt. Und sogar so niedrig gestellte Menschen wie 
die Buschmänner rufen eine Gottheit an: „O Cagn! o Cagn! sind wir nicht 
deine Kinder? Siehst du nicht, daß wir verhungern? Gib uns Brot!“ 
So meint Lang selbst bei den niedrigsten Wilden, die keine regelrechten 
Häuptlinge haben und noch keine Geister anbeten, eine Stufe aufstellen 
zu können, auf der eine höhere Gottheit besteht, die ohne Opfer an- 
gebetet wird und eine gewisse Moral fordert. Bei barbarischen Stämmen, 
die unter monarchischer oder aristokratischer Ordnung leben und Geistern 
Opfer bringen, ja polytheistische Götter anbeten, existiere die Vor- 
stellung von dieser schöpferischen Gottheit noch als von einem bald 
tätigen, bald untätig dahinlebenden Wesen. Allmählich wie die Barbarei 
der Zivilisation weiche, trete diese ursprüngliche Gottheit in den Hinter- 


grund: — nur die Israeliten haben sie wiederbelebt und etwas aus ihr 
gemacht. 
Diese unerwartete Theorie Langs ist mit gebührendem Mißtrauen 


aufgenommen worden. Man hält mit Tylor diese guten und geistigen, 
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schöpferischen Götter der Unzivilisierten für Lehngötter, oder man will 
höchstens, wie Brabrook, zugeben, daß „vage und flüchtige Vorstellungen 
von etwas Höherem geherrscht haben mögen, deren moralischer Wert in- 
dessen nicht größer als der eines jeden anderen Glaubens gewesen“; oder 
man redet, wie Hartland, von einem „Theoplasma“, einem unbestimmten 
Supranaturalen, das bald unter der Gestalt von Geistern, bald unter der 
von Göttern hervortritt. 

Über die wirklichen Anfänge der Religion entscheiden diese Verhält- 
nisse indessen nichts, auch wenn die Deutung Langs und Howitts sich als 
richtig ergäbe. Es wäre dadurch nur erwiesen, daß auch bei sonst niedrig 
stehenden Stämmen sich eine Kultur, die zur Bildung einer Gottesidee 
befähigt, finden kann, ohne daß wir imstande wären, den Entwicklungs- 
gang der Kultur zu verfolgen. Und die Hauptfrage ist ja übrigens nicht, 
ob primitive Menschen sich das Höchste als eine oder mehrere Gottheiten 
vorstellen, sondern welche geistigen Werte dieses Höchste repräsentiert. 
Selbstverständlich aber können sie ihrem Gotte keine höheren moralischen 
Ideen zulegen als diejenigen, die sie selbst besitzen und die sie zu 
schätzen verstehen. 
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DIE AGYPTISCHE’REDLIGION. 


Von 


ApoLr ERMAN. 


Einleitung. Unsere Kenntnis der ägyptischen Religion beruht fast 
ausschließlich auf den einheimischen Quellen; was die griechische Literatur 
dazu bringt, ist im Verhältnisse wenig und darf überdies nur mit großer Vor- 
sicht benutzt werden. Aber auch die ägyptischen Quellen, die unzähligen 
Inschriften der Gräber und Tempel und die vielen Papyrus magischen 
und religiösen Inhalts, sind bei ihrer Einseitigkeit nicht leicht zu ver- 
werten. Wir haben in unübersehbarer Menge Texte, die sich auf das 
Fortleben der Toten beziehen, und solche, die das Ritual und den Kultus 
betreffen, aber es fehlt uns ganz das, was doch die Hauptsache wäre zum 
richtigen Verständnis der ägyptischen Religion: wir haben keine Erzäh- 
lungen der Göttersagen und keine Darstellungen der Götterlehre. Über- 
all wird auf diese Dinge angespielt, aber immer setzt man sie als bekannt 
voraus und teilt sie nicht mit; selbst die Sage von -Osiris können wir nur 
mit Hilfe von Plutarchs gefärbter Erzählung herstellen. Dazu kommt als 
ein weiterer Übelstand, daß die einzelnen religiösen Texte sich nur schwer 
datieren lassen. Nebeneinander stehen in den Gräbern und Tempeln die 
Erzeugnisse verschiedener Jahrtausende, neues und .altes, echtes und nach- 
gebildetes, und so können wir oft genug nicht sagen, welcher Zeit eine 
einzelne Vorstellung angehört. Viele der Texte sind ferner nur in ganz 
verderbter Gestalt überliefert, und endlich reichen unsere Sprachkennt- 
nisse noch nicht zum vollen Verständnisse dieser alten Literatur aus, So 
kommt es, daß unser Wissen von der ägyptischen Religion zurzeit noch 
ein lückenhaftes und unsicheres ist. 


gt der I. Älteste Gestalt der ägyptischen Religion. Wo immer 
Welt. wir imstande sind, einen Blick auf die älteste Gestalt der ägyptischen 
Religion zu werfen, da treffen wir auch auf Züge, die ihre Herkunft 

aus dem Niltale und von einem Volke von Bauern anzeigen. Von 

seinen Göttern dachte dieses alte Volk, daß sie sich den Menschen in 


Gestalt von Stieren, Widdern, Krokodilen oder Ibissen zeigten. Der 
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Himmel war ihm der Bauch einer Kuh, die auf der Erde stand, oder er 
war der Leib einer Frau, die sich über die Erde beugte. Die Sonne und 
die Gestirne zogen in Schiffen ihren Weg über den Himmel, denn eine 
andere Art zu reisen vermochte sich der Anwohner des Niles nicht zu 
denken. Und wie der klare Himmel Ägyptens und seine Sonne das Er- 
habenste sind, was der Mensch dort schaut, so waren auch Sonne und 
Himmel der höchste Gott und die höchste Göttin der Urzeit. Die Himmels- 
göttin war die Mutter, die die Sonne täglich neu gebiert; die Sonne aber 
dachte man sich unter allerlei naiven Bildern: als einen Falken, der mit 
glühenden Augen über den Himmel fliegt, oder als einen großen Mistkäfer, 
der seine Kugel aus Unrat hinter sich her wälzt. Oder man ließ sie auch 
als den König der Welt ihr Reich im Schiffe durchfahren; abends fuhr 
sie dann im Westen in das finstere Land der Toten ein, das sie am Morgen 
wieder verließ. Der Mond spielte daneben eine geringere Rolle, er war 
der Vertreter und Gehilfe des Sonnengottes; ihn dachte man sich gern 
als einen Ibis, der am Himmel fliegt. Neben diesen Göttern, deren ur- 
sprüngliche Rolle noch deutlich ist, treffen wir dann so manche andere, 
deren Wesen uns dunkel bleibt. So den Ptah von Memphis und den 
Chnum von Elephantine, die als Schöpfer und Bildner der Dinge gelten, 
den Sobk und den Schu, die vielleicht die Götter des Wassers und der 
Luft sind, den Month von Theben, den Sopd u.a. m. Auch diese Grötter 
denkt man sich gern unter dem Bilde eines Tieres; so ist der Sobk ein 
Krokodil und der Chnum ein Widder, und wo man sie menschlich dar- 
stellt, gibt man ihnen wenigstens den Kopf ihres Tieres. 

Unendlich lange Zeit muß seit diesen Anfängen der ägyptischen Reli- 
gion verflossen sein, und in dieser Zeit hat sich der Prozeß abgespielt, der 
keinem einfacheren Glauben erspart bleibt. Der Sonnengott, den man an 
dem einen Orte verehrte, erschien seinen Verehrern allmählich als ein 
anderer, als der der anderen Städte, rief man ihn doch unter einem 
anderen Beinamen an und stellte ihn in einem anderen Bilde dar. Wohl 
blieb den Kundigen bewußt, daß dieser Unterschied nur ein schein- 
barer war, aber für das Volk trennten sich die alten Götter und Gröttinnen 
im Laufe der Jahrhunderte in einzelne Gestalten. So ward Re, der Sonnen- 
gott, zum Atum, Chepre, Har-achte u. a. m.; die Himmelsgöttin Nut ward 
zur Hathor, Bast, Sechmet oder Neith. Der Mondgott hieß im größten 
Teile des Landes Thoth und war als Ibis oder Affe gedacht; aber in 
Theben hieß er Chons’ und hatte menschliche Gestalt. Ebenso differen- 
zierten sich die anderen Götter, die man neben den großen Himmlischen 
verehrte; der alte schakalsgestaltige Totengott teilte sich in den Anubis 
und in den Wepwawet, und der Gott Min zu Koptos ward wenige Meilen 
von dieser seiner Heimat als der Gott Amon von Theben verehrt. Und 
da nun auch Poesie und Sage beschäftigt waren, die Grestalten der Götter 
auszubilden und mit ihrem Gespinst zu umranken, so verwandelte sich die 
schlichte Religion der Urzeit früh in eine höchst verworrene. 


Spaltung der 
Götter. 


Die Osirissage. 


Kultus und 
Königtum. 


Amon. 
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Eine der Göttersagen hat dann vollends den gesamten Glauben des 
Volkes umgestaltet, die Sage von dem guten Gotte Osiris. An was sie 
ursprünglich anknüpfte, können wir nicht mehr erkennen, da alle Götter, 
die in sie hineingemischt sind, menschliche Gestalt angenommen haben. 
Wie die Sage uns vorliegt, erzählt sie, daß Osiris einst glücklich über die 
Menschen regierte, bis er von seinem Bruder Set ermordet wurde; seine 
Gattin Isis aber zog ihr Kindchen, den Horus, in der Verborgenheit auf, 
und als Horus herangewachsen war, rächte er seinen Vater und besiegte 
den Set. Und die Götter hielten Gericht ab und fanden, daß alle Anklagen, 
die Set gegen Osiris und Horus erhoben hatte, falsch waren. Sie gaben 
dem Horus den Thron seines Vaters und machten den Osiris, der zu neuem 
Leben erwachte, zum Könige der Toten. — Diese Sage hat in früher 
Zeit Ägypten erobert und hat die ganze ägyptische Religion und den 
ganzen Kultus der Tempel in ihren Bannkreis gezogen, so sehr, daß wir 
uns nur noch mit Mühe klarmachen können, wie der ägyptische Glaube 
einmal ausgesehen hat, ehe er mit der Ösirissage durchtränkt wurde. Aber 
noch wichtiger wurde diese Osirissage für die Vorstellungen vom Leben 
nach dem Tode. Hatte man bis dahin als Bestes für den Toten erhofft, 
daß seine Seele am Tage das Grab verlassen werde, um die Sonne zu 
schauen, und hatte man daneben angenommen, daß Könige und andere 
bevorzugte Sterbliche zum Himmel aufsteigen dürften, um dort als Sterne 
mit den Göttern zu leben, so kam jetzt durch das Vorbild des Osiris eine 
neue Vorstellung unter das Volk. Osiris wurde das Vorbild aller Toten; 
wenn er auferstanden war und wenn er im Totenreiche ein zweites Leben 
führte, so durfte man hoffen, daß auch dem menschlichen Toten ein gleiches 
Schicksal beschieden sein werde. Freilich mußte man auch Vorsorge 
treffen, daß sein Leib erhalten bleibe; man mußte ihn durch ein festes 
Grab schützen und soweit als möglich vor der Verwesung bewahren. Und 
weiter: da Osiris obgesiegt hatte, weil er gerecht und ohne Sünde befunden 
worden war, so mußten nun auch die Menschen sündlos sein, wenn anders 
sie nach dem Tode in seinem Reiche Aufnahme finden wollten. 

So wie hier geschildert, tritt uns die ägyptische Religion auf ihren 
ältesten Denkmälern um 3000 v. Chr. entgegen. Schon damals hatte sie 
einen wohlorganisierten Kultus mit Tempeln und genau bestimmtem Ritual 
und überdies hatte sie schon einen bedenklich offiziellen Charakter ange- 
nommen. Im Tempel tat man, als gäbe es auf Erden nur eines, für das 
die Götter sorgten, ihren „Sohn“ den König, und als sei dieser auch allein 
würdig, ihnen zu dienen. Der Priester, der das Götterbild täglich durch 
Opfer speiste und kleidete, tat dies nur als Vertreter des Königs. 


II. Weitere Entwicklung in der historischen Zeit. Drei Jahr- 
tausende weiteren Lebens sind der ägyptischen Religion dann noch 
beschtk@öh gewesen, eine lange Zeit, in der ihre Entwicklung (soweit 
wir darüber noch urteilen können) auch durch die politische Gestaltung 
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des Landes bestimmt worden ist. Das Herrscherhaus, das gerade am 
Ruder war, gab den Göttern seiner eigenen Heimat den Vorzug und 
führte ihren Kultus auch in anderen Städten Ägyptens ein; dann geschah 
es wohl, daß die loyalen Priester sich daran erinnerten, daß ihr eigner 
Gott doch eigentlich einst derselbe gewesen war, wie der vom Könige be- 
vorzugte, und Gottheiten, die lange in der Anschauung des Volkes getrennt 
gewesen waren, flossen so wieder zu einer zusammen. Weitaus das merk- 
würdigste Beispiel dieses Vorganges bietet uns die erste Hälfte des neuen 
Reiches (1600— 1400 v. Chr.). Damals waren die Fürsten der kleinen Stadt 
Theben Könige von Ägypten geworden, und ihr Heimatsgott Amon ward 
damit der offizielle Hauptgott des Staates. Man zog ihn mit dem Sonnen- 
gotte Re und mit dem Gotte Min zusammen, und unter dem Namen „Amon- 
Re, der Götterkönig“ war er von nun an für Jahrhunderte der Herrscher 
des ägyptischen Pantheons. Und da das Reich, dessen Gott er war, 
damals auf dem Gipfel seiner Macht stand, so legten. die Pharaonen 
dem Amon Schätze zu Füßen und bauten ihm Tempel, wie sie noch kein 
anderer Gott besessen hatte. 

Wie übertrieben und einseitig diese Pflege des Amonskultus gewesen 
sein muß, sehen wir noch aus der merkwürdigen Reaktion, die sich da- 
gegen in Ägypten selbst erhoben hat. Gegen Ende des 15. Jahrhunderts 
nämlich hat König Amenophis IV. versucht, den alten Sonnengott, der von 
Amon-Re in den Hintergrund gedrängt war, wieder zum obersten Grotte 
des Reiches zu machen. Und da sein großes Reich auch Neger, Nubier, 
Phönizier und Syrer umschloß, so hatte er von diesem Sonnengotte alles 
abgestreift, was an das alte Ägyptertum erinnerte, und hatte einen Gott 
daraus gemacht, der, wie es in einem Liede heißt, die Völker zwar durch 
Sprache und Farbe unterscheidet, aber für alle in gleicher Weise zu 
sorgen weiß. Fanatisch wird sich die Priesterschaft des Amon der Ein- 
führung dieses neuen Kultus widersetzt haben und nicht minder fanatisch 
hat der König ihren Widerstand gebrochen. Er hat versucht, den Amon 
aus dem Gedächtnis der Menschen zu tilgen, und wo immer in einem 
Tempel oder in einem Grabe der Name dieses Gottes vorkam, da hat 
er ihn ausmeißeln lassen. Er hat weiter die Residenz seiner Väter ver- 
lassen und hat sich und seinem Sonnengotte eine neue Stadt erbaut. 
Er hat endlich sogar seinen eigenen Namen Amenophis abgelegt, da 
dieser mit dem Namen des Amon gebildet war. Und doch hat dies alles 
ihm nicht mehr verschafft als einen augenblicklichen Triumph, und als 
‚der König starb, haben seine Nachfolger es bald für gut befunden, ihren 
Frieden mit der Priesterschaft zu machen und den Dienst des Amon noch 
herrlicher zu gestalten als vordem. Gleichsam zur Sühne haben sie ihm 
jene Riesentempel in Theben errichtet, die noch heute unsere Bewunde- 
rung erregen. Die alte Religion hatte gesiegt, und niemals wieder hat 
man gewaltsam an ihrer Herrschaft gerüttelt. 

Zwar regte sich auch nach diesem Siege noch manches in ihr, was 
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ein neues Leben hätte erwecken können. Das niedere Volk, dem die 
großen Götter zu hoch und zu vornehm geworden waren, schuf sich 
in allerlei Dämonen und heiligen Tieren neue Helfer für seine tägliche 
Not. Und die Gebildeten grübelten über die Natur der Götter nach und 
fanden mehr und mehr, daß sie im Grunde alle eines wären, mochte man 
sie Amon oder Osiris oder Ptah oder Min oder Sobk nennen, es war eine 
Gottheit und die einzelnen Götter waren nur deren Gestalten. Und weiter 
treten uns in diesen Jahrhunderten Gebete und Lieder entgegen, die in 
früher nicht gekannter Weise das persönliche Verhältnis des Gottes zu dem 
einzelnen Menschen betonen: der Gott hilft uns in der Not, wenn wir zu 
ihm beten und geduldig auf seine Hilfe harren, er straft uns, wenn wir 
als törichte Menschen uns gegen ihn vergehen. Aus solchen Ansätzen 
hätte sich wohl eine neue höhere Religion im Laufe der Zeit entwickeln 
können, aber es ist nicht dazu gekommen, denn politische Schicksale, über 
die wir nichts Näheres wissen, haben um die Wende des ersten Jahr- 
tausends v. Chr. dem Volke seine Kraft genommen. Es entschwindet für 
lange fast ganz unseren Blicken, und erst im 7. Jahrhundert zeigt es sich 
uns wieder als ein altes, abgelebtes Volk, das neuer Gedanken nicht mehr 
fähig ist. 


III. Der Totenglaube. Ehe wir aber diese letzte Phase der ägyp- 
tischen Religion betrachten, müssen wir erst noch einen Blick auf den 
Totenglauben der Ägypter werfen, der in ihrem Leben eine so überaus 
große Rolle gespielt hat. 

Den Eingang in das Reich der Toten dachte man sich von jeher im 
Westen. Dort ging die Sonne unter, um in der Nacht die Unterwelt zu 
durchwandern; dann verließen die Toten, bei denen sie vorbeikam, ihre 
Särge und freuten sich für einen Augenblick des Lichtes. Auch wünschte 
man der Seele des Toten, die gewöhnlich bei seiner Leiche saß, daß sie 
am Tage aus dem Grabe herausgehen möge, um als Vogel oder in einer 
anderen Gestalt sich des Sonnenlichtes zu erfreuen. Und ihren Günstlingen 
verliehen die Götter noch eine andere, bessere Existenz, eine Apotheose, 
bei der sie am Himmel zu Sternen verklärt wurden, um dort in den 
Feldern der Seligen mit den Göttern zu leben. Für alle Toten aber 
war es nötig, daß auch ihre Hinterbliebenen reichlich für sie sorgten, 
mit Speise und Trank, mit Hausrat und Kleidern und tausend Dingen, 
die man ihnen ins Grab legte oder die man ihnen am Festtage dar- 
brachte. 

Als dann, wie wir gesehen haben, die Osirissage auch den Toten- 
glauben beeinflußte, als man für den Verstorbenen ein wirkliches neues 
Leben erhoffte, da trat zu all diesen naiven Vorstellungen noch eine neue, 
höhere hinzu. Fortan konnte der Verstorbene nur dann noch auf ein 
glückliches Los rechnen, wenn er dem sündlosen Totenherrscher Osiris 
auch selbst seine Sündlosigkeit beweisen konnte; wer dies nicht vermochte, 
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wer beim Gerichte im Palaste des Osiris nicht bestand, der hatte auch 
an dem Leben der Seligen in seinem Reiche keinen Teil. 

Mit allem diesem mischte sich dann noch ein Element, das je länger Zauberei. 
je mehr das ägyptische Totenwesen in seinen Bann zog, die Zauberei. 
Wie man es im Leben verstand, sich gegen Gefahren, wilde Tiere und 
Spukgeister durch Zaubersprüche und Amulette zu schützen, so wollte 
man dieser Hilfe auch ‚im Tode nicht entraten. Man benutzte Sprüche 
und Amulette gegen alles, was den Toten bedrohen konnte, und war un- 
erschöpflich in immer neuen Erfindungen. Zuletzt — etwa im Anfang 
des zweiten Jahrtausends v. Chr. — erfand man sogar Kunstgriffe, um den 
Totenherrscher Osiris zu betrügen; käferförmige Steine, die sich bei dem 
Totengericht statt des Herzens prüfen ließen, und Figuren, die für den 
Toten eintraten, wenn er im Gefilde der Seligen zur Ackerarbeit aufge- 
rufen wurde. Jede Epoche hat hier Neues hinzugebracht, wie denn auch 


sonst sich die Zauberei immer breiter gemacht hat, je älter das ägyptische 
Volk wurde. 


IV. Das letzte Jahrtausend der ägyptischen Religion. Aus Theokraiieig 
den Jahrhunderten, die auf das neue Reich folgten, ist uns nur weniges 
über die Entwicklung der Religion bekannt, das Merkwürdigste aus 
Theben, dem alten Sitze des Amon. Hier hat sich etwa im ıı. Jahr- 
hundert v. Chr. ein geistliches Fürstentum herausgebildet, das von dem 
Gotte selbst regiert wird. Seinen Willen verkündet er für jeden einzelnen 
Fall durch Orakel. Auch Nubien, das in dieser Zeit von Ägypten unab- 
hängig ward, bildete eine solche Theokratie, und hier unter den Negern 
erhielt sich dies Reich des Amon sogar bis in die römische Zeit hinein. In 
Theben' selbst ging es im 7. Jahrhundert zugrunde, als Psammetich 1. 
Ägypten unter seinem Zepter einte. Die Epoche, die mit seiner Regierung 
für Ägypten begann, war eine äußerlich glänzende, aber diesem äußeren 
Glanze gesellte sich kein neues geistiges Leben hinzu. Das Volk war er- 
schöpft und mußte sich begnügen, bei längst vergangenen Jahrtausenden die 
Formen für seine neue Größe zu erborgen. In seltsamer Altertümelei griff Bo a 
man in allem und jedem auf die Zeit des dritten Jahrtausends zurück, und 
auch in der Religion suchte man wieder eine erträumte fromme Urzeit 
neu zu beleben. Immer mehr ward die Religion der hauptsächlichste 
Inhalt des Lebens. Die Ägypter dieser Spätzeit sind jene frömmsten aller 
Menschen, die Herodot bewunderte, die ängstlich sich durch Speiseverbot 
und Reinheitsvorschriften von allen Fremden schieden. Und es ist charak- 
teristisch, daß gerade diejenigen Seiten des ägyptischen Glaubens, die die 
seltsamsten sind, jetzt am meisten hervortreten. Jetzt ist die große Zeit 
für die heiligen Tiere gekommen; der Apisstier von Memphis, der Mnevis- 
stier von Heliopolis, der Widder von Mendes gelten als Inkorporationen 
der Götter und genießen die höchsten Ehren. Und immer mehr bildet 
sich der Glaube aus, daß nicht nur jene einzelnen Exemplare in den Tempeln, 
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sondern auch alle deren Brüder und Schwestern — Katzen und Kühe, 
Giftschlangen und Fische — heilig seien. 

Dieser Stimmung des greisen Volkes Rechnung zu tragen, war für 
die Könige eine Notwendigkeit, und daher haben denn die Herrscher von 
Sais, die Perserkönige und ihre Gegner und schließlich die griechischen 
Könige und römischen Kaiser für den Kultus der ägyptischen Götter un- 
endlich viel getan, fast mehr als einst die alten Pharaonen. So spielt sich 
denn das letzte Jahrtausend der ägyptischen Religion im höchsten Glanze 
ab und die alten Götter wohnen in den neuen Prachtbauten, die ihnen die 
Könige errichten, so sicher, als könnte ihre alte Herrlichkeit nie ein Ende 
haben. Und in der Tat, innerhalb der Tempel gewahrt man auch nur geringe 
Veränderungen des alten Glaubens, fast nur die eine, daß Osiris und Isis 
immer mehr das Übergewicht über die anderen Götter erhalten. Aber wo 
wir den Glauben des eigentlichen Volkes zu sehen vermögen, da gewahren 
wir doch, wie allmählich Neues und Fremdes leise eindringt. Der erste 
fremde Gott, der volles Bürgerrecht in Ägypten erhält, ist der Serapis von 
Sinope, dessen Verehrung man im 3. Jahrhundert v. Chr. dadurch einführt, 
daß man ihn dem verstorbenen Apisstiere, dem „Osiris Apis“ gleichsetzt; 
er tritt für das Volk allmählich ganz an die Stelle des Osiris. Auf der 
anderen Seite verehren auch die in Ägypten ansässigen Griechen die Isis, 
ihren Gatten und ihr Kind. Die erste setzen sie der Aphrodite gleich, 
während Osiris ihnen als Dionysos gilt; der kleine Horusknabe aber wird 
als Harpokrates bei beiden Völkern eine populäre Figur. Sehr viel zur 
Entstehung dieser Mischreligion hat die griechische Kunst beigetragen, 
schuf sie doch für diese Götter neue Gestalten, die als Götterbildchen in allen 
Häusern Aufnahme fanden. Es ist sehr schwer, hier dem Einzelnen nach- 
zugehen, aber das sehen wir doch, daß von Jahrhundert zu Jahrhundert 
das griechische Element in der Religion weiter vordrang, und daß es im 
3. Jahrhundert n. Chr. im Glauben des Volkes fast überwog. Gleichzeitig 
aber wirkte auch die jüdische und christliche Propaganda in Ägypten, und 
so kam es dahin, daß man zwar in den Tempeln den Kultus in alter Form 
noch weiter führte, als gäbe es weder Griechen noch Christen, daß aber 
die Gemeinde der alten Götter immer mehr zusammenschmolz. Ganz 
verschwunden ist sie freilich erst im 5. Jahrhundert. 


V. Einfluß der ägyptischen Religion auf die Nachbarländer. 
Von vornherein darf man annehmen, daß die ägyptische Religion, deren 
äußere Erscheinung so großartig und glänzend gewesen ist, auch die 
Nächbarvölker niederer Kultur beeinflußt hat, aber es ist nicht leicht, 
diesem Einfluß im einzelnen nachzugehen. Eine vollständige Übertragung 
derselben auf ein ganzes Volk kennen wir nur in zwei Fällen: Nubien, 
das seit dem neuen Reiche eine Provinz Ägyptens war, hat auch seine 
Religion angenommen und ist ihr eine zweite Heimat geworden, und 
ebenso haben auch die Bewohner der Oasen im Westen Ägyptens sich 
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dem ägyptischen Glauben angeschlossen. Aber diese beiden Fälle sind für 

die allgemeine Entwicklung der Menschheit ohne großen Belang, und von 

dem Einflusse, den die ägyptische Religion zweifellos auch auf wichtigerem 

Boden, im Osten und Norden Ägyptens, ausgeübt hat, können wir nur hier 

und da etwas erblicken. So hat man zu Byblos in Phönizien die dortige Phönizien und 
Stadtgöttin frühzeitig der ägyptischen Hathor gleichgesetzt, und ihre Ver- u: 
ehrung hat sich dort bis in späte Zeit erhalten. 

In die Hinterländer der phönizischen Küste ist der ägyptische Glaube 
im neuen Reiche gedrungen, und noch im ı2. Jahrhundert v. Chr. haben 
seine Götter Stätten der Verehrung in Palästina besessen. Und wenn nun 
auch die Katastrophe, die die ägyptische Herrschaft in Palästina ver- 
nichtete, bei dessen späteren hebräischen Bewohnern jede Erinnerung an 
diese Zeit ausgelöscht hat, so wird man dennoch sich fragen müssen, ob 
nicht doch Spuren von ihr auch im Glauben und in den Anschauungen 
der Hebräer zurückgeblieben seien. Aber Sicheres hier zu ermitteln, ist 
bisher nicht möglich gewesen. 

Was sich sonst im weiteren Bereiche des Mittelmeeres an alten Mittelmeer- 
Spuren des ägyptischen Glaubens findet, betrifft fast durchweg das Toten- = 
wesen. Die Gräber, Särge, Grabsteine und Beigaben hat man vielfach 
früh nach ägyptischem Muster gestaltet, ohne daß sich freilich dabei er- 
sehen ließe, ob man nun mit diesen Formen auch die Anschauungen über- 
nommen hatte, auf denen sie beruhten. 

Eine erfolgreiche Propaganda auf europäischem Boden tritt uns erst Der FasEaszgs 
in hellenistischer Zeit entgegen; Handel und Schiffahrt schleppen den ägyp- a 
tischen Glauben in die großen Hafenstädte des Mittelmeeres ein, und zwar 
als eine Geheimlehre, die die Schicksale des Osiris und der Isis den Gläu- 
bigen überliefert und die diese Götter als die Wohltäter aller Menschen 
feiert. Und diese Lehre von Osiris und Isis hat dann in den ersten Jahr- 
hunderten unserer Zeitrechnung das römische Reich von einem Ende bis 
zum andern überzogen, so sehr, daß man die ägyptischen Götter schließ- 
lich überhaupt nicht mehr als fremde empfand. Noch im 4. Jahrhundert 
n. Chr., bei den letzten Versuchen, das Heidentum zu retten, ist man auch 
für sie eingetreten. 

Aus einer Geheimlehre war dieser europäische Isisglaube herange- 
‘wachsen, und das Geheimnisvolle, auf noch Höheres Hindeutende bildete 
den Reiz, den er auf seine Anhänger ausübte. So haben denn auch alle 
Mystiker und vor allem die Neuplatoniker ihr Wohlgefallen an diesem 
Glauben gehabt, und ein Nimbus geheimnisvollen Tiefsinns umspielt seit 
dieser Zeit die ägyptische Religion. Sie hat ihn tragen müssen bis zur 
Zeit des Großkophta und der Zauberflöte, und erst unsere Zeit beginnt 
den alten Glauben der Ägypter wieder in seiner wahren Gestalt zu sehen. 
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DIE BABYLONISCH-ASSYRISCHE RELIGION. 


Von 


CARL BeEZoLD. 


Einleitung. Eine sich zu einer wirklichen Einheit erhebende Ge- 
samtdarstellung der religiösen Ideen aller Semiten mit Ausschluß der 
israelitischen Religion einer- und des Islams mit seinen Vorstufen anderer- 
seits — wie sie für diese Stelle ursprünglich geplant war — ist gegen- 
wärtig noch unmöglich. Aber selbst auch nur der Versuch einer ge- 
schichtlichen Darstellung der Religionen der außerisraelitischen Semiten 
Westasiens im Altertum muß zurzeit noch an der relativen Dürftigkeit 
des vorhandenen Materials scheitern. Dazu legt der bisherige Gang 
der Entzifferung der minäo-sabäischen Inschriften gegen eine voreilige 
systematische Verwertung der aus ihnen zu gewinnenden religions- 
geschichtlichen Nachrichten ein entschiedenes Veto ein. Unsere Kennt- 
nis von der Götterwelt der Ammoniter und Edomiter beschränkt 
sich auf eine Reihe zum Teil schwerverständlicher Namen, deren Ur- 
sprünglichkeit in vielen Fällen dem Zweifel unterliegt. Originelle Kult- 
formen dieser Völkerstämme sind bisher nicht überliefert, während für 
die Moabiter die Mesainschrift im Verein mit den biblischen Nachrichten 
wenigstens im allgemeinen eine der altisraelitischen homogene religiöse 
Denkweise bezeugt. Aber auch die Grundlage der kanaanäischen 
Religion, die im phönikischen Pantheon ihren Ausdruck findet, ist noch 
keineswegs klar ersichtlich. Die bei Eusebius erhaltene Götterlehre des 
Philon von Byblos spiegelt im günstigsten Falle die weitentwickelten 
Formen des dortigen Lokalkults wider, dem parallele Kulte in Tyrus, 
Sidon und anderen Städten zur Seite gestanden haben werden. Dagegen 
sind in den einheimischen Inschriften außer der Erwähnung von Opfern 
und Weihgeschenken fast nur die Namen der von den Phönikern verehrten 
Götter und Göttinnen erhalten, die gelegentlich auch in babylonischen 
Inschriften als Fremdgottheiten genannt werden. Im allgemeinen darf 
daraus auf die verhältnismäßig späte Entwicklungsform einer Naturreligion 
geschlossen werden, die in der Folge durch äußere, möglicherweise baby- 
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lonische Einflüsse zu einer Astralreligion mit nationalem Charakter aus- 
gestaltet ward. Dagegen entbehrten die Aramäerstämme, die niemals 
eine politische Gemeinschaft gebildet haben, sicher schon deshalb ein 
eigentliches Pantheon. Lokalkulte sind uns zwar für diese Stämme durch 
die aramäischen Inschriften sowohl wie auch durch die Nachrichten 
syrischer Schriftsteller in bunter Fülle bezeugt, und Lukians wertvolle 
Schrift nepi Mc Zupinc eod gibt das getreue Bild eines solchen Kults 
wieder, wenn dieser dort auch im Rahmen hellenistischer Kunst er- 
scheint. Aber schon die politischen Wechselfälle, die die Hauptstädte 
betrafen, machen es wahrscheinlich, daß deren Religion von den ältesten 
Zeiten an durch fremde Kulte stark und nachhaltig beeinflußt wurde. 
Sollte sich die Entzifferung der hittitischen Inschriften geradlinig fort- 
bewegen und endgültig bestätigt werden, so dürfte gerade durch diese 
Texte ein besonders bedeutungsvoller Maßstab für die richtige Beurtei- 
lung der Entwicklung der aramäischen Religionsformen gegeben sein. 
Schon in der Amarnazeit (ca. 1500 v. Chr.) sind Syrien und Mesopo- 
tamien nachweisbar von fremden, nichtsemitischen Volksstämmen durch- 
setzt, die nachmals sowohl mit Ägypten wie mit Babylonien in Berüh- 
rung gekommen sind. 

Diese wenigen Angaben werden es begreiflich erscheinen lassen, daß 
zurzeit von einer Geschichtschreibung der außerisraelitischen westsemi- 
tischen Religionen, so wertvoll an sich auch das zu Gebote stehende 
Material ist, nicht die Rede sein kann. Nur von Fund zu Fund fort- 
gesetzte Einzeluntersuchungen fallen in den Bereich lösbarer Aufgaben. 
Damit verschiebt sich aber auch unausgesetzt das Bild der gemeinsemi- 
tischen religiösen Vorstellungen wie der begrenzten erschließbaren Summe 
religiöser Motive, die die Semiten auf langer Wanderung aus ihren Ur- 
sitzen mit sich führten. 

Die vorliegende Darstellung beschränkt sich deshalb auf die Entwick- 
lungsgeschichte der religiösen Vorstellungen und Gebräuche im babylo- 
nischen und assyrischen Reich. 

Zum Aufbau einer quellenmäßigen Beschreibung der babylonisch- 
assyrischen Religion haben die Ausgrabungen der westasiatischen Alter- 
tümer und die Entzifferung der Keilinschriften den Grund gelegt. Nur 
die Bibel und einige Angaben der klassischen Schriftsteller ver- 
mittelten bis dahin vereinzelte Nachrichten über die Namen, das Wesen 
und die Macht babylonischer Gottheiten. Diese erscheinen dort als un- 
ebenbürtige Widersacher Jahves oder als die Schutzherren barbarischer 
Fürsten. Ihre Kulte galten in Israel als greulich und verabscheuungs- 
würdig, ihre Priester als verdammenswert. Diesen spärlichen, wohl auch 
unwissentlich entstellten Überlieferungen gegenüber haben die letzten 
fünfzig Jahre durch die Expeditionen nach Babylonien und Assyrien reiches 
authentisches religionsgeschichtliches Material zutage gebracht. Schon 
die heute bekannten Teile der babylonisch-assyrischen Literatur enthalten 
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zahlreiche Tempel- und Weihinschriften, Gebete als Rahmen der historischen 
Aufzeichnungen oder in eigenen Sammlungen, Bußpsalmen und Litaneien, 
Ritualtexte, Zauber- und Beschwörungsformeln, Verzeichnisse von Götter- 
und Tempelnamen, Legenden, Epen und Mythen. Hier fließen die Quellen 
einer dreitausendfünfhundertjährigen Entwicklung westasiatischen Glaubens 
und Gottesdienstes. Ein für das ganze Altertum hochbedeutendes Kultur- 
volk semitischer Zunge, die Babylonier-Assyrer sind in ihrer Geschichte 
zurückzuverfolgen von der persischen Eroberung (539 v. Chr.) bis ins 
vierte Jahrtausend. Aber nur ein Bruchteil dieser Kultur ist den Semiten 
zu verdanken. Die ältesten Keilschriftdenkmäler sind vielmehr in einem 
nichtsemitischen Idiom, der Sprache der Sumerer abgefaßt, und letztere 
sind nicht nur als die unmittelbaren Vorläufer der Babylonier-Assyrer an- 
zusehen, sondern auch als die früheren Träger, ja vielleicht als die Schöpfer 
ihrer Kultur gu betrachten. Damit wird auch die babylonisch-assyrische 
Religion als Erbgut der Sumerer erwiesen. 

Nicht allein die Ablösung nichtsemitischer religiöser Vorstellungen durch 
ein eingewandertes semitisches Volk türmt die Schwierigkeiten bei der 
Darstellung dieser Religion. Auch der ungeheure Zeitraum, dem die ver- 
schiedenartigen schriftlichen Mitteilungen jener Vorstellungen entstammen, 
ist zunächst fast unübersehbar. Die Bibliothek König Asurbanipals (668 
—626 v. Chr.) enthält freilich eine Fülle kostbarer mythologischer und 
religiöser Inschriften; aber gerade sie, die ausdrücklich als Abschriften 
„alter“ Originale bezeichnet werden, können in den wenigsten Fällen 
datiert und auf ihre lokale Provenienz geprüft werden. Über alles er- 
schwerend aber wirkt hier die Sprache und Schrift dieser Denkmäler. 
Die sumerischen Wortzeichen für Götter- und Dämonennamen wurden von 
den assyrischen Gelehrten unverändert beibehalten, so daß ihre Aussprache 
in vielen Fällen nicht mehr ersichtlich ist. Zudem hat für das unter den 
bis jetzt genauer bekannten Sprachen isoliert stehende Sumerische das 
sonst so manchmal bewährte Mittel der Sprachvergleichung durchaus ver- 
sagt. Nur die Stabilität der religiösen Formen im allgemeinen kann auch 
hier zur Führung dienen. 


I. Die Religion vor und zu Chammurabis Zeit (—ca. 2000 v. Chr.). 
Trotz ihres außerordentlich hohen Alters wird deshalb kein besonnener 
Forscher den aussichtslosen Versuch wagen, die westasiatische, bzw. sume- 
rische Religion in ihrem Entstehen, ihrem Wachstum oder ihrer aufsteigen- 
den Entwicklung belauschen zu wollen. Die Götternamen selbst der ältesten 
Schriftdenkmäler deuten auf fertige Gestalten: Bilder, die eine gläubige 
Volksseele in langen Jahrhunderten geschaffen hat. Was von diesen Gestalten 
in den Inschriften eines Gudea (ca. 4000) und seiner Nachfolger festgehalten 
ist, sind prägnante Züge mit hervorstechenden zeitlichen und örtlichen 
Besonderheiten. Die Schutzgottheit einer Kultgemeinschaft, eines Stadt- 
gebietes — vielleicht als Flur- und Feldergottheit der letzte Ausläufer 
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eines primitiven Animismus — genießt so lange den unbestrittenen Besitz 
lokaler Verehrung, bis politische Wendungen sie einer zweiten und dritten 
Schutzgottheit gegenüberstellen. Die wechselnden Geschicke der altbaby- 
lonischen Feudalherrscher bedingen in erster Linie die relative Bedeutung 
der einmal in Vergleich gezogenen Gottheiten. In den Dynastieen von Ur 
herrschte der Mondgott, zur Zeit der Fürsten von Nippur Bel, in der 
Dynastie von Larsa der Sonnengott. Als dann ganz Babylonien von Cham- 
murabi (ca. 2200) unter einem Zepter vereinigt wurde, gewann die 
Lokalgottheit Babylons, Marduk, mehr und mehr an Bedeutung, wie später 
im assyrischen Reiche der Kult des Gottes Aschur in der gleichnamigen 
Landeshauptstadt und seit Sanheribs Zeit die Verehrung der Göttin Ischtar 
in seiner Residenz Ninive. 

Die meisten der kurzen altbabylonischen und sumerischen Texte be- 
schränken sich auf die Namen und wenige Attribute der Lokalgottheiten; 
sie versagen Einblicke in das eigentliche religiöse Leben. Desto be- 
deutungsvoller sind die Zylinderinschriften Gudeas mit förmlichen kultischen 
Vorschriften. Es ist kaum Zufall, daß auf diese Weise neben und lange 
vor den in Chammurabis Gesetzbuch gesammelten Rechtsnormen auch 
kirchlich festgesetzte Formen für den Gottesdienst bezeugt sind. 

ee Schon zu Chammurabis Zeit trägt die babylonisch-assyrische Religion 
den ausgeprägten Stempel einer Astralreligion. Entwicklungsformen des 
Animismus sind dagegen zurückgedrängt. Gewiß berichten auch noch 
späte Texte von dämonischen Tieren, Schlangen und Fabelwesen und den 
Bildern magischer Hunde, von Zauberkräutern, heiligem Öl und magischen 
Steinen. Aber diese scheinen mehr zu Gegenständen des Aberglaubens 
als des Glaubens geworden zu sein und spielen in den Ritualen eine 
Nebenrolle — vermutlich als Trümmer einer verfallenen Naturreligion, 
deren vielgestaltige Kultobjekte zumal in der nächsten irdischen Umgebung 
des Gläubigen lagen. Auf eine solche weisen wohl auch die mannig- 
faltigen Dämonen und niederen göttlichen Wesen zurück, deren die 
religiösen Texte Erwähnung tun. Dauernder erhielten sich in der mytho- 
logischen und religiösen Vorstellung die personifizierten Bilder der be- 
deutungsvolleren, großartigen Naturerscheinungen: in der Wassertiefe, auf 
Erden und am sonnbeglänzten, gewitterschweren oder sternbesäten Himmel; 
und die wirkenden Kräfte: Feuer und Wasser. Der älteste nachweisbare 
Mythus, ein Abschnitt der Sintflutsage, vor 2000, wird ebensowohl der 
Reflex eines Vorgangs am Himmel als auch eines solchen auf Erden sein. 
Dagegen steht fest, daß schon in der Zeit vor Chammurabi exquisit astrale 
Gottheiten verehrt wurden, hauptsächlich Sonnen- und Mondgottheiten. Es 
ist bezeichnend, aber für eine ackerbautreibende Bevölkerung kaum auf- 
fallend, daß sich in der Folge der Mondkult am stabilsten und eindeutigsten 
erhalten hat, während die Sonnengottheit, sumerisch Bar oder Utu, semi- 
tisch Schamasch, in verschiedene Götter differenziert wurde: Marduk, den 
Gott der Morgen- und zugleich der Frühlingssonne; Ninib, den Gott der 
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Ost-(oder Süd-?)Sonne; Nergal, den Gott der versengenden, verderben- 
bringenden Sonne, und Tamuz, den Gott der befruchtenden Frühlingssonne. 
Wie weit Ischtar als die Göttin des Planeten Venus zurückreicht, steht 
nicht fest. Sicher ward sie im dritten Jahrtausend zugleich als die „Göttin“ 
oder „Herrin“ schlechthin aufgefaßt. Auch die schwerverständlichen ältesten 
Namen des Mondgottes und des semitischen Bel deuten auf eine Bezeich- 
nung „Weiser Herr“ und „Herr des (Luft-)Raums“, und ein gleiches gilt 
vielleicht von dem späteren Beherrscher der Wassertiefe, Ea. So wurden 
vermutlich die Schutzpatrone alter Kultzentren von ihrer ursprünglichen 
Vorstellung allmählich gelöst und gleichsam allgemein als „retter“,, als 
„Herren“ gedacht, um, alsbald an neue, „astrale“ Kulte gebunden zu 
werden. Dieses Lösen und Binden, das Entkleiden der Gestalten von 
ihren besonderen Eigenschaften und ein Bekleiden mit neuen Merkmalen 
und Besonderheiten hat sich im Laufe der Jahrhunderte bei mehreren 
Gottheiten oft genug wiederholt. Für die älteste Zeit ist diese Annahme 
rein konstruktiv. Aber schon ein Vergleich des Pantheons Gudeas mit 
dem Chammurabis und weiter mit dem des Assyrischen Reiches führt mit 
Notwendigkeit zu einer solchen Auffassung. Lokale Rücksichten mußten 
vor gewaltigen politischen Umwälzungen zurücktreten; Einzelkulte alter 
Götter verblaßten vor denen ihrer mächtigeren Nebenbuhler und verfielen, 
populäre Anschauungen rangen mit den tendenziösen Theorieen überlegender 
Priester. 

War es in den ältesten historischen Zeiten wohl zunächst das Bestreben 
gewaltiger Gaufürsten, durch die Nennung möglichst vieler Gottheiten in 
ihren Inschriften ihre Suprematie über eine größtmögliche Anzahl von 
Kultzentren zu dokumentieren, so trat mit den ersten Anfängen einer ge- 
lehrten Schematisierung ein neuer Faktor in den Vorstellungskreis gött- 
lichen Waltens. Komplementäre Verkörperungen von Naturkräften wurden 
zur Götterdyas. Dem anthropomorphen Gott wurde die Gemahlin, die De 
Göttin beigesellt. Eine Form des Schöpfungsmythus hat die Vorstellung 
von Anschar, dem Gott des Oberen Alls, neben Kischar, der Göttin des 
Unteren Alls bewahrt. Aber schon früh entwickelte sich neben oder aus 
der Dyas die Trias, die nachmals in mehreren Gestaltungen wiederkehrt: | 
Anu, der Himmelsgott, neben Bel, dem Erdgott, und Ea, dem Gott der 
Wassertiefe. So wurde auch die, vermutlich ursprüngliche, Dyas von Sin, 
dem astral bevorzugten Mondgott, und Schamasch, dem Sonnengott, durch 
Ramman bzw. Adad, den Wettergott, oder anderwärts durch die Göttin 
Ischtar zur Trias ergänzt. Von dieser Systematisierung der volkstümlichen 
Vorstellungen nimmt das eigentliche babylonische Pantheon seinen Aus- 
gang, das allmählich unter Abstreifung verblassender Lokalkulte schul- 
mäßig fixiert, im Assyrischen Reich immer schärfer begrenzt und im 
Neubabylonischen durch die Wiederbelebung alter Kulte nochmals ver- 
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und Attribute politische Ereignisse eine besonders wichtige Rolle. Nicht 
etwa eine „neue Religion“ wohl aber die allmähliche Präponderanz des 
Mardukkultes zur Zeit Chammurabis ließ den alten Stadtgott von Nippur, 
Bel, in die Gestalt Marduks, der Stadtgottheit von Babylon, eindringen 
und vereinigte zugleich den Kult des alten Stadtgottes von Eridu, Ea, 
mit dem des Nationalgottes, indem Marduk als Sohn Eas und seiner 
Gemahlin Damkina verehrt wurde. Und eine ähnliche Tendenz liegt 
zutage, wenn auch Nebo, die Stadtgottheit Borsippas, der Schwester- 
stadt von Babylon, als Sohn Marduks in den Kultbereich des letzteren 
gezogen wurde. Diese Vorgänge sind typisch für eine Anzahl minder 
klarer Verschiebungen göttlicher Gestalten und Attribute. Es ist danach 
fast selbstverständlich, daß im assyrischen Pantheon der Nationalgott 
Aschur bis zum Untergange des Reiches an Macht allen anderen Göttern 
weit überlegen ist und erst nach Ninives Fall wieder von Marduk ab- 
gelöst wird. 


II. Die Religion des assyrischen Reiches (ca. 2000—606 v. Chr.). 
Asurbanipals Königsinschriften spiegeln die Auffassung dieses staatlich an- 
erkannten und normierten Pantheons auf dem Höhepunkt der letzten assy- 
rischen Machtentfaltung wider. Von ausländischen mit Namen angeführten 
Göttern ist in diesen Inschriften nur selten die Rede. Die Erwähnung 
elamitischer und kassitischer Gottheiten in babylonischen Texten dagegen 
wird schon durch das Eingreifen beider Völker in die Geschichte Baby- 
loniens bedingt. Wenn der Kult solcher Gottheiten auch eine Zeitlang 
staatlich eingeführt gewesen sein sollte, so hat er doch nirgends tiefere 
Bedeutung erlangt. Deutlich erkennbar sind die „großen“ Götter, der 
assyrische Landesgott obenan, als Kriegsgötter. Aber nirgends werden 
die ausländischen Gottheiten der Verachtung preisgegeben. Weder in 
der babylonisch -assyrischen, noch in der bis jetzt bekannten sume- 
rischen Literatur ist der Begriff des Heiden- oder Barbarentums nach- 
weisbar. Von Trümmern „heidnischer“ Kultformen sind keine Spuren 
zu bemerken. In dieser Beziehung unterscheiden sich also die Baby- 
lonier-Assyrer von den in religiöser Hinsicht höher entwickelten Schichten 
in Israel. 

Mit dem Inhalt des vielgestaltigen Pantheons der offiziellen Inschriften 
ist indessen die Menge der in Babylonien und Assyrien bekannten gött- 
lichen Wesen lange nicht erschöpft. Schon die theophoren Eigennamen 
der bis ins dritte Jahrtausend zurückreichenden kommerziellen Texte ver- 
mitteln Benennungen von Gottheiten, die sonst nirgends erhalten sind, 
und ein gleiches gilt von den zahlreichen Götter- und Tempellisten. Unter 
den niederen Geisterwesen spielen die Götterboten, die Schutzgottheiten 
eines Individuums oder einer Hausgemeinschaft, die Totengeister und die 


guten, vermittelnden, fürbittenden sowie die bösen, anklagenden Dämonen 
eine besondere Rolle. 
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Die Betrachtung der letztgenannten Klassen überirdischer Wesen, des 
ausgesprochenen Polydämonismus, führt zurück in die Zeit des primitiven 
Animismus. Als die wertvollen Reste religiöser Vorstellung und Betätigung 
aus dieser ältesten Entwicklungsperiode sind wahrscheinlich die Grund- 
gedanken zweier Gattungen der babylonischen Literatur anzusprechen, der 
Beschwörungen und der Omina. Die große Anzahl der Omentexte, die 
in Asurbanipals Bibliothek vorhanden sind, enthält die systematische Ver- 
arbeitung von Beobachtungsreihen, in denen auffällige, insbesondere be- 
ängstigende Vorkommnisse des täglichen Lebens dämonischem Walten zu- 
geschrieben wurden. Bestimmte Erscheinungsformen und Bewegungen 
verschiedener Vierfüßler, der Vogelflug, Schlangenbiß und Skorpionenstich, 
Mißgeburten bei Menschen und Tieren, Krankheitsformen und Träume 
wurden als unmittelbare Wirkungen von Geisterwesen mit bestimmten, als 
regelmäßig angenommenen Folgeerscheinungen ursächlich verknüpft. Da- 
mit ergab sich die Grundlage für die Verbildlichung einer unbegrenzten 
Fülle religiöser Eindrücke. - Die auffallende Gleichförmigkeit in der Be- 
schreibung jener „Folgeerscheinungen“ von als „Omina“ geltenden Ereig- 
nissen einerseits mit entsprechenden Folgen astrologischer Beobachtungen 
andererseits — wenigstens in den aus dem siebenten vorchristlichen Jahr- 
hundert erhaltenen Inschriften — zeigt, daß beide Textklassen unter ähn- 
lichen Bedingungen entstanden sein müssen. Omendeutung und Astrologie 
_ unterscheiden sich nur hinsichtlich der Vorstellungsobjekte. An die Stelle 
der irdischen Umgebung traten die Himmelskörper, Regen und Wolken, 
Sturm und Gewitter. Die erwähnte Gleichförmigkeit in der Behandlung 
der eigentlichen Omina und der astrologischen Vorzeichen weist wahr- 
scheinlich zurück auf die Entwicklungsstufe einer Naturreligion, auf der 
beiden Klassen nahezu gleiche Geltung zukam. Als dann später die gewal- 
tigeren Himmelserscheinungen, Finsternisse und Unwetter in den Vorder- 
grund der religiösen Anschauungen traten, blieb die Omendeutung als 
Beiwerk hinter der ausgestalteten Astralreligion zurück. 
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Auch die erhaltenen Zauber- und Beschwörungsformeln weisen auf Beschwörungen. 


eine relativ frühe Zeit ihrer Entstehung. Es entsprach den volkstümlichen 
Anschauungen, daß Weise der schädlichen Macht böser Dämonen mit 
Werk und Worten entgegenzutreten, sie unschädlich zu machen, zu bannen 
vermochten. Untrennbar von Zauberzeremonieen waren die Beschwörungs- 
worte, die zunächst für bestimmte einzelne Gelegenheiten gebraucht wurden. 
Ein weiter Weg trennt diese Formeln von ihrer ersten Entwicklung bis zu 
den jetzt vorliegenden systematischen Sammlungen in Asurbanipals Biblio- 
thek. In Einzelfällen erprobte Beschwörungen wurden den Bedürfnissen 
mannigfaltiger Gelegenheiten angepaßt. Ursprünglich für einen bestimmten 
Tempel und dessen Gottheit von seinen Priestern verfaßte Formeln und 
Riten wurden für mehrere Gottheiten und deren Heiligtümer verallgemeinert. 
Daneben erweiterte sich der Kreis der Beschwörungsobjekte. Nicht nur die 
Dämonen, besonders die „Sieben“, über deren Treiben wir durch zwei- 
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sprachige, sumerisch-assyrische Texte genauer unterrichtet sind, spielen in 
diesen Inschriften eine Rolle. Auch unbestattete Tote und besonders 
Menschen, Kranke und Verbildete, sind die Träger von bösen Geistern. 
Hexenbeschwörungen und Geisterbannsprüche sind zahlreich. Sie sind 
von einem komplizierten Zeremoniell begleitet, dessen Grundcharakter als 
Symbolik zu bezeichnen ist. Dementsprechend wird die Heilung der Krank- 
heiten auf sympathetischem Wege angestrebt, der erst in später Zeit durch 
hygienische Mittel ersetzt worden zu sein scheint. Amulette auf Stein, 
Knochen oder Ton, zum Teil mit Inschriften, sind nachweisbar. Als Mittel 
zur Erhaltung des gefährdeten Menschenlebens wird die Opferung eines 
Tierlebens, eines Lammes oder Schweines, erwähnt. Die Beschwörungen 
selbst legen dem den Kranken oder Besessenen besprechenden Priester 
die Begleitworte zu den Zeremonieen in den Mund und enthalten außer- 
dem in ihrer jetzigen Form Anrufungen der großen Götter, besonders des 
Mondgottes, der Feuer- und Wassergottheiten und gewisser Sterngötter. 
Anscheinend bedeutungslose voces mysticae mit regelmäßiger Wieder- 
holung von Wort- oder Silbenpaaren deuten auf eine verhältnismäßig 
späte Zeit. 

Trotz mancherlei deutlicher Systematisierungsversuche trägt die Mehr- 
zahl dieser äußerst vielgestaltigen Texte den Stempel kompilatorischer 
Arbeit, wodurch ihr Wert als Quellen alter volkstümlicher Anschauungen 
erhöht wird. Es kann freilich bei dem langen Zeitraum, den ihre Tradi- 
tion durchlaufen mußte, nicht auffallen, wenn sich daneben späte und weit- 
entwickelte religiöse Ideen festgesetzt haben — bis hinauf zu einem aus- 
geprägten Bewußtsein von Sünde und Schuld. 

Die Trennung der beiden Faktoren dieser Beschwörungszeremonieen 
scheint zur Ausbildung zweier eigener Gattungen der religiösen babylonisch- 
assyrischen Literatur geführt zu haben: des Opferrituals und der Gebete. 
Freilich ist bei den Gebeten, die sich von den ältesten Zeiten Babyloniens an 
als Beiwerk und Rahmen zu historischen Texten und Bauinschriften finden, 
der literarische Nachweis ihrer Herkunft aus ursprünglichen Beschwörungs- 
formeln längst nicht mehr möglich. Spätere Schöpfungen dieser Art 
lehnen sich an die alten, bewährten Vorbilder an. Praktische Bedürfnisse, 
staatskirchliche Normierung, politische Rücksichten wirkten um- und aus- 
gestaltend. Schon die sumerischen Hymnen, Psalmen und Litaneien, die 
mit assyrischer Interlinearübersetzung erhalten sind, lassen auf eine relativ 
späte Entwicklungsform dieser Erzeugnisse schließen. Im semitisch-baby- 
lonischen Altertum und der assyrischen Folgezeit sorgte dann freilich 
wohl heilige Scheu für ihre Reinerhaltung. So erklärt sich manche Be- 
sonderheit in der Terminologie von Grebeten, die lokalen Kulten dienten. 
Es ist kaum zufällig, daß entgegen ihrer sonstigen Gewohnheit die Priester 
es unterließen, diese Texte zu einer größeren Reihe von „Serien“ zu ver- 
einigen. Wieviele Nachschöpfungen der spätassyrischen Zeit angehören, 
entzieht sich zunächst unserem Urteil. 
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Auch die Entwicklung des eigentlichen Opferrituals in Babylonien- 
Assyrien ist noch keineswegs durchsichtig. Indessen scheinen besonders 
die Zeremonieen zur Heilung von Krankheiten die Grundlage der für die 
Priesterkollegien bearbeiteten Ritualbücher abgegeben zu haben. Die 
feierliche Darbringung der Tier-, Trank-, Räucher- und Schüttopfer, Ein- 
richtung und Weihung von Tempelbauten, Begehung des Neujahrsfestes 
und Heiligung gewisser Monatstage, Trauerzeremonieen und Bußriten bilden 
den Hauptinhalt dieser Texte, denen sich Vorschriften für die zahlreichen 
Priesterklassen, für die Opferschau, Becher- und Ölwahrsagung zugesellten. 
Die genaue Beschreibung der einzelnen Kulthandlungen, der Ingredienzien 
der Opfer, ihrer Gerätschaften und Zurüstungen, der vorbereitenden 
Waschung, Salbung und Kleidung des Priesters vervollständigt das Bild 
dieser Rituale, von denen Einzelheiten schon aus Chammurabis Zeit be- 
zeugt sind. Übrigens sind viele hierhergehörige Quellen noch unpubliziert, 
geschweige denn erklärt. 


IH. Religiöse Kunst, Mythologie und Kosmologie der Baby- 
lonier und Assyrer. In wie feste Formen in der babylonisch-assyrischen 
Zeit die personifizierten Verbildlichungen religiösen Bewußtseins gegossen 
waren, lehren 'die Darstellungen der Kunst. Kolossalfiguren von Schutz- 
gottheiten am Eingang der Königsburgen, Fabelwesen als Mauerschmuck, 
Götterstatuen und -statuetten aus verschiedenen Epochen, Basreliefs zur 
Ausstattung der Paläste, Dämonenköpfe mit Aufschriften, die vielleicht als 
Amulette dienten, und mythologische Darstellungen auf Siegelzylindern 
begleiten die schriftlichen religiösen Aufzeichnungen bis zum Ende des 
Neubabylonischen Reiches. Auch die künstlerischen Attribute der Gott- 
heiten müssen stabil gewesen sein. Darauf deuten die Beschreibungen 
einer Anzahl von Göttergestalten in Asurbanipals Bibliothek, die ohne 
strenge Überlieferung der Formgebung undenkbar wären. 

Den unmittelbarsten Einblick in die babylonisch-assyrische Mythologie 
vermitteln die Legenden und Epen, die sich in Keilschrift erhalten haben. 
Über die Entstehung des Weltalls und die Erschaffung des Menschen gibt 
ein siebenteiliges Gedicht Aufschluß. Vom Verlust der Unsterblichkeit 
eines Frommen erzählt eine Mythe in einer Aufzeichnung aus dem fünf- 
zehnten vorchristlichen Jahrhundert. Derselben Zeit entstammt die Legende 
von der Vermählung des Gräberherrn Nergal mit der Göttin der Unter- 
welt. Die sinnreiche, in Asurbanipals Bibliothek erhaltene Mythe von dem 
Besuch, den letztere Gottheit, Erischkigal, von ihrer Schwester Ischtar 
erhält, versinnbildlicht poetisch das Absterben der Natur im Winter. Allen 
voran gibt die Sintflutepisode, der elfte Teil eines großen Nationalepos, 
eine packende Schilderung der zur Vernichtung der sündigen Menschheit 
von den Göttern herbeigeführten Katastrophe. 

Die astrale Grundlage der meisten dieser Mythen, auch des erwähnten, 
nach seinem Haupthelden Gilgamisch benannten Nationalepos, ist unverkenn- 
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bar. Aber auch der Charakter später und weitentwickelter Überlieferung 
und Überarbeitung tritt bei vielen Stücken deutlich zutage. Nur mit aller 
Zurückhaltung dürfen aus diesen wenigen, zufällig schon jetzt ausgegra- 
benen Aufzeichnungen und den sonstigen Angaben mannigfach verstreuter 
inschriftlicher Mitteilungen die Umrisse der babylonisch-assyrischen Kos- 
mologie gezeichnet werden. Das Weltall mit seinem Götterkönig, dem 
am Nordpol des glanzerfüllten Himmels thronenden Himmelsgott, zer- 
fällt in drei Hauptteile: den Himmel, die Erde und die Wassertiefe. Sonne 
und Mond passieren bei ihrem Auf- und Untergang die Himmelstore. 
Sieben mehrfach erwähnte Gelasse oder Stockwerke beziehen sich ent- 
weder auf die einzelnen Weltregionen oder auf eine Siebenteilung des 
Himmels. Auch die fünf den Babyloniern bekannten Planeten sind in den 
einzelnen kosmologischen Systemen — und zwar in verschiedener An- 
ordnung — mit Mond und Sonne zu einer Siebenzahl vereinigt, deren 
Heiligkeit offenbar der letztgenannten Zusammenfassung ihren Ursprung 
verdankt. Die Kenntnis des Zodiakus mit zwölf namentlich genannten 
Tierkreissternbildern ist wenigstens für die neubabylonische Zeit bezeugt. 
Dagegen sind die Untersuchungen über die ar die Milchstraße geknüpften 
kosmologischen Vorstellungen noch nicht zum Abschluß gelangt. Inner- 
halb der Erde liegt der finstere Aufenthaltsort der Abgeschiedenen, das 
Totenreich, mit sieben oder zweimal sieben wohlbewachten Toren, dessen 
Beherrscherin einen Palast bewohnt. Die Geister der Verstorbenen durch- 
schreiten auf dem Wege dahin einen Strom und haben sich vor dem Ein- 
tritt in ihre künftige Behausung „voll Erdstaub“ einer Art Gericht zu 
unterziehen. 


Schluß. Die Bedeutung der babylonisch-assyrischen Religion 
für das semitische und das klassische Altertum ist unleugbar. Eine 
Menge der im Alten Testament niedergelegten religiösen Vorstellungen 
und mythologischen Motive berührt sich unmittelbar mit babylonischen. 
Damit ist in letzter Linie auch das Nachwirken dieser Religion auf 
die christliche Lehre zuzugeben. Am wenigsten verändert, hat sich 
vielleicht die uralte Symbolik jener untergeordneten Beschwörungsriten 
vererbt, die schon in Babylonien als Trümmer einer volkstümlichen Götter- 
verehrung überliefert wurden. Aber auch die Besonderheiten einer Reihe 
babylonisch - assyrischer Göttergestalten spiegeln sich in einzelnen Mit- 
teilungen des Alten Testaments und späterer Schriften wider. Auf be- 
stimmten Entwicklungsstufen sind Mythen, insbesondere der babylonische 
Sintflutmythus, unzweifelhaft in früher Zeit in den althebräischen Vor- 
stellungskreis eingedrungen und dort eigenartig weitergebildet worden. 
Selbst die Berührungspunkte gewisser kosmologischer Ideen und Kult- 
elemente zwischen Babylon und Israel sind so augenfällig, daß ihre ge- 
meinsame Quelle nicht länger bezweifelt werden kann. 

Die Wasserläufe, die aus solchen Quellen entstanden sind, lassen sich 
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indessen bis jetzt nur auf kleine Strecken verfolgen. Die Zuflüsse, die sie, 
bis zur Einmündung in das Urchristentum, empfangen haben: vom mono- 
theistischen Israel selbst, von Ägypten und Syrien, vom Parsismus und 
dem kleinasiatischen Hellenismus, sind großenteils noch verschüttet. Es 
läßt sich kaum ein Maßstab erdenken, um die nach Jahrtausenden zählende 
Entwicklungsperiode der babylonisch-assyrischen Religion mit homogenen 
Erscheinungen der Menschheitsgeschichte zu vergleichen und zu prüfen. 
Nur ein immer tieferes Eindringen in das Verständnis der Keilinschriften 
selbst vermag auch hier vom Osten Licht zu bringen. 
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DIE INDISCHE RELIGION: 
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Einleitung. In weiten Wanderungen waren indoeuropäische Stämme 
aus ihrer wohl in Europa gelegenen Heimat tief nach Asien hinein bis 
zum östlichen Iran vorgedrungen. Dort saßen sie, wie es scheint, lange 
Zeit. Dann überstiegen Teile von ihnen die Gebirgspässe, die nach Indien 
führen; andere blieben diesseits zurück. So gab es jetzt indische Arier 
und iranische Arier: noch lange ist der gemeinsame Volksname hüben 
und drüben festgehalten worden. Diese beiden Zweige des Ariervolkes 
sind es, unter denen die Literaturen hier des Veda, des Buddhismus, 
dort des Avesta entstanden sind: neben dem Alten Testament die größten 
Denkmäler religiösen Wesens, die aus dem Altertum erhalten sind, reich 
an den Spuren der treibenden Kräfte, die zwei hochbegabten Völkern 
das Bild übermenschlicher waltender Mächte gestaltet und gewandelt 
haben. 

Die indischen Überlieferungen reichen in tiefere Vergangenheit zurück 
als die iranischen. Sie beschreiben weitere, wechselvollere Bewegungen 
der mythenbildenden Phantasie, des religiösen Fühlens und Denkens. So 
sprechen wir zuerst von den indischen Religionen. 

Die ältesten religiösen Dichtungen der Inder, die Lieder des Rigveda, 
sind in einem Zeitalter, über das nur ungefähre Schätzungen möglich 
sind — dürfen wir an die Mitte und zweite Hälfte des zweiten vorchrist- 
lichen Jahrtausends denken? — im nordwestlichen Indien verfaßt worden, 
noch nahe den Eingängen, durch welche diese Arier, vielleicht vor nicht 
sehr langer Zeit, gekommen waren. Sie saßen dort, eine Menge kleiner 


“- Stämme, von Viehzucht, daneben von Ackerbau lebend, beherrscht von 


ihren Räjas und kriegerischem Adel. Die dunkelfarbigen Urbewohner des 

Landes, soweit sie nicht in Berge und Wälder entwichen waren, dienten 

ihnen in harter Knechtschaft. Aus der Masse der arischen Hirten und 

Bauern hob sich außer jenem Adel der Stand der Brahmanen hervor: 

eine Anzahl von Familien, denen das „Brahma“ als innewohnend galt, die 

mystische Kraft, durch die man fähig war, die Gefahren des Verkehrs mit 
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Göttern und Geistern zu bestehen und wirksamen Zauber aller Art aus- 
zuüben. Es waren Kreise von Opferern, Poeten, Wundermännern, den 
weltlichen Machthabern gegenüber zugleich schmeichlerisch und anspruchs- 
voll, zu leichtem, luftigem Spiel des Gedankens und der übermächtigen 
Phantasie geneigt und geschickt: sie haben durch lange Jahrhunderte 
im religiösen Leben Indiens oder wenigstens in dessen höheren Sphären, 
dann in der beginnenden philosophischen Spekulation das entscheidende 
Wort gesprochen. 


I. Die Vedareligion. Die Religion, die wir aus der großen 
literarischen Schöpfung des alten Brahmanentums, dem Veda, kennen 
lernen, ist nicht das Werk eines Stifters, sondern das Produkt allmählichen 
Werdens. Darum herrscht hier keine allüberragende Idee, keine alles 
durchdringende Stimmung. Sondern bunt und wirr haben sich Gedanken- 
massen weit entfernter Zeitalter übereinander getürmt. 

ı. Zu unterst erscheinen jene den Stempel niedrigster Kultur oder 
vielmehr Unkultur tragenden Vorstellungen und Gebräuche, die in wesent- 
lich gleicher Gestalt über die Erde verbreitet sind: Seelenglaube, Glaube 
an meist unheimliche Geister, Fetischismus. Magische Künste suchen auf 
Grund sehr primitiver Anschauungen über die Zusammenhänge von Ur- 
sachen und Wirkungen das Treiben der Geister, die Bewegungen aller 
die Welt erfüllenden heilsamen und gefährlichen, oft geisterhafter Beseelt- 
heit sich annähernden Fluida zum erwünschten Ziel zu lenken. Indem 
man ein Abbild irgend eines Geschehens herstellt, glaubt man dies Ge- 
schehen selbst hervorzurufen. In abgeschlossenem Versteck versetzt man 
sich künstlich in Zustände der Ekstase: wem das gelingt, den besuchen 
Geister und fahren in ihn; ungemessene Zauberkräfte werden ihm zuteil. 

2. Andere Schichten von Vorstellungen stammen aus der indo- 
europäischen Vorzeit, dann aus der Periode der indoiranischen Volks- 
gemeinschaft, der letzten Vorstufe der Sonderexistenz des indischen Arier- 
volks. In bezug auf die Götter- und Mythenwelt der Indoeuropäer freilich 
hat der Forschung von ihren allzu rasch ergriffenen Erkenntnissen das 
meiste wieder zerrinnen müssen. Man hat darauf verzichten gelernt, etwa 
die vedische Dämonin Saranyüs zusammen mit der Erinys der Griechen, 
oder den hundsgestaltigen Sarameyas mit Hermes (Hermeias) auf gemein- 
same indoeuropäische Grundformen zurückzuführen und mit Hilfe kühner 
Etymologieen Wolken- und Sturmwesen in ihnen zu entdecken. Oder die 
vedische Sarama mit Helena zu vergleichen und sie zur Heldin eines indo- 
europäischen Mythus zu machen, den man im Veda noch in seiner Ur- 
gestalt, als Belagerung der Nachtfestung durch die Streitkräfte der Sonne 
wiederzufinden meinte, der sich in Griechenland zum Kampf um Troja 
ausgestaltet hätte. In der Tat ist unser Wissen von den religiösen und 
mythologischen Vorstellungen, die vom indoeuropäischen Volk geformt 
sind, recht gering. Ein wichtigstes Besitztum, das sich von jenem Altertum 
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her auf die Religion des Veda wie auf die vieler europäischer Völker 
vererbt hat, ist das Wort deivos „Gott“, das im indischen devas, dem 
lateinischen dexs usw. erhalten ist. Eng verwandt mit der indoeuropäischen 
Bezeichnung des Himmels (di2us, altindisch dyaus, griechisch Zeus) charak- 
terisiert dies Wort die Götter als die „Himmlischen“ Ein klares Zeugnis 
für den Fortschritt über den wirren Geisterglauben der ältesten Zeiten, 
für den wenn auch noch so unvollkommenen Versuch, die Götter zu 
himmlischer Höhe, zu lichter, das irdische Wesen überragender Herr- 
lichkeit zu erheben. 

Wir übergehen Vermutungen über die Herkunft einzelner Götter des 
Veda aus der indoeuropäischen Zeit. So spärlich, unbestimmt und meist 
zweifelhaft die Ergebnisse sind, die hier erlangbar scheinen, so reichlich 
und großenteils sicher sind diejenigen, welche den auf die indisch-iranische 
Volksgemeinschaft zurückgehenden religiösen und mythologischen Bestand 
betreffen. Begreiflich genug; diese Gemeinschaft liegt ja räumlich und wohl 
auch zeitlich dem vedischen Altertum ebenso nah, wie ihm die indoeuro- 
päische Vergangenheit fern liegt. Die Vergleichung der Avestatexte zeigt 
in der Tat, daß der Veda viele seiner bedeutendsten Götter- und Heroen- 
gestalten, viele wesentlichste Elemente seines Kultus von den Indoiraniern 
überkommen hat. Wie die vedischen Sänger, so feierten schon jene die 
Vernichtung des Dämons Vrtra durch den göttlichen Vrtratöter. Schon sie 
beteten — wenigstens mit großer Wahrscheinlichkeit darf dies behauptet 
werden — zu einem Kreise von sieben eng untereinander verbundenen 
himmlischen Göttern — ursprünglich vielleicht Götter von Mond,- Sonne 
und Planeten —, deren Erster in Indien als Varuna, der Größte der 
Adityas, erscheint, in Iran als der höchste Gott der Zarathushtralehre 
Ahura Mazda. Schon die Indoiranier hatten die Idee einer höchsten ge- 
setzmäßigen Ordnung alles Geschehens erfaßt: das Rta des Veda, das 
Asha des Avesta. Aus indoiranischer Zeit stammt der vornehmste Ritus 
des vedischen Kultus, die Pressung und Darbringung des berauschenden 
Somasaftes: schon damals trug dabei ein Priester, für den dieselbe Be- 
zeichnung gebräuchlich war wie im Veda, Lieder vor, die in ihren Vers- 
maßen, in Ton und Färbung ihrer poetischen Rede, im Inhalt ihrer Bitten 
den vedischen Dichtungen nahe standen. 

3. Selbstverständlich müssen wir uns hier auf kürzeste Andeutungen 
über die Herkunft einzelner Elemente des Vedaglaubens aus vorvedischen, 
vorindischen Zeiten beschränken. Bleiben wir jetzt bei dem Aussehen 
der Götterwelt stehen, wie sie sich in den ältesten indischen Quellen 
selbst darstellt. 

Inmitten der göttlichen oder geisterhaften Beseeltheit, die alles Dasein 
erfüllt — den Himmel wie die Erde, Sonne und Mond, Winde, Berge, 
Flüsse, Bäume, Feuer, selbst die von Menschenhand verfertigten Gegen- 
stände, den Pfeil, Streitwagen, Pflug — hebt sich eine Anzahl überragend 
hoher Göttergestalten hervor. Kein Zweifel, daß diese großen Götter fast 
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alle Naturgötter sind. Sie personifizieren, oder sie personifizierten wenigstens 
in vorvedischer Zeit die ins Auge fallendsten, als die wichtigsten für das 
menschliche Dasein erscheinenden Naturphänomene. Bei einem Teil von 
ihnen ist der Zusammenhang mit jener Naturgrundlage im Veda noch in 
höchster Deutlichkeit sichtbar. Bei andern hat sich das Band schon ge- 
lockert. 

Agni, der Gott des Feuers, heißt selbst „Feuer“ (agnis — lat. ignis). 
Beschreibt der Dichter ihn, so beschreibt er das Feuer: „Der durstig 
gleichsam die Wälder (d. h. das Brennholz) anstrahlt, wie Wasserströme 
rauscht er auf seiner Bahn, wie Wagenrollen. Dessen Pfad schwarz ist, 
der Heiße, Fröhliche hat aufgeleuchtet, lächelnd gleich dem Himmel 
zwischen dem Gewölk.“ 

Der Natur ebenso nah steht Ushas (Eos), die Göttin der Morgenröte: 
auch sie heißt selbst „Morgenröte“. Wer die Morgenröte sieht, sieht die 
Göttin. „In des feuchten Dunstkreises Osten hat sie, der Kühe Mutter, 
ihr helles Zeichen erhoben. Und weiter, immer weiter breitet sie sich 
aus, beider Eltern (Himmels und der Erde) Schoß erfüllend.“ 


Beginnende Anders aber verhält sich Indra der Vrtratöter zu der N aturerscheinung, 
 Loslösung der „. & ß 5 5 >: E 
_ Gottheiten von die er verkörpert — vielmehr die er einst verkörpert hat. Immer wieder 


der Natur. 


durchklingt der Jubel über seine große Tat die Vedalieder: „Er hat den 
Drachen geschlagen! Er hat den Wassern Bahn gemacht! Der Berge 
Bauch hat er zerspalten! Den Drachen hat er geschlagen, der auf dem 
Berg lag! Tvashtar hat ihm den sausenden Keil geschmiedet. Wie 
brüllende Kühe eilten die Wasser; stracks gingen sie hinab zum Meer.« 
Das aber wissen diese Sänger nicht mehr oder kaum mehr, daß der Sieg 
Indras das Gewitter ist: denn dies halte ich auch jetzt für die ursprüng- 
liche Bedeutung des Mythus, in dem neuerdings ein scharfsinniger Forscher 
den Sieg des Sonnengottes über den Winterriesen hat erkennen wollen. 
Für den Veda hat sich der Schauplatz der Schlacht vom Himmel auf die 
Erde verlegt. Indra spaltet nicht mehr die Wolke, sondern den Berg; er 
befreit aus der Gefangenschaft nicht mehr die Regenwasser, sondern die 
Flüsse. Wie Moses schlägt er den Felsen, und die Quellen strömen her- 
vor. Die segensreichste aller Taten für den vedischen Inder. Das Fünf 
stromland neigt zur Trockenheit. Fruchtbaren Boden gibt es nur nahe 
den Flüssen, die Indra aus ihrem Felsgefängnis befreit hat. Und nun der 
Gott einmal vom Naturgrunde des Gewitters losgelöst ist, durchzieht er 
als stärkster Held in freier Bewegung, wie sie bei Agni oder Ushas 
schwer denkbar wäre, alle Weiten. In den Schlachten gegen die Ur- 
bewohner des Landes streitet Indra mit. „Du hast Sambaras, des Wilden, 
hundert Burgen widerstandslos niedergeworfen, als du mit Kraft, Kraft- 
voller, Somaerkaufter, zu Reichtum halfest Divodasa dem Somapresser, 
Bharadvaja dem Sänger.“ Das sind nicht Kämpfe des Luftreichs; im 


Morgengrauen der indischen Geschichte sind sie im Fünfstromlande ge- 
kämpft worden. 
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Und wie dieser Gewittergott aufgehört hat zu gewittern und helden- 
haft in die menschlichen Händel eingreift, ebenso weit hat sich eine 
Reihe anderer Naturgötter von ihrer Naturgrundlage entfernt. Varuna 
scheint ursprünglich ein Mondgott gewesen zu sein. Als solcher blickte 
er durch die Nacht hin und durchschaute das in Finsternis sich bewegende 
böse Tun. Für den Veda ist er der Durchschauer und Bestrafer der 
Sünden geblieben; daß er der Mond war, ist längst vergessen. Die beiden 
Asvin — den Dioskuren verwandt? —, ursprünglich vielleicht der Morgen- 
und Abendstern, haben sich ihrer Sternnatur entkleidet; als Zwillingspaar 
lichter Götterjünglinge nahen sie auf ihrem Wagen den Bedrängten, er- 
retten aus Meeresnot, verjüngen den Greis, befreien die Wachtel aus des 
Wolfes Rachen. Man sieht, wie die Epoche, in welcher die gewaltigen 
Naturmächte als die höchsten Götter erschienen, sich schon dem Ende 
zuneigt. Die Bedürfnisse des Lebens, des sozialen Wesens haben mit 
Gewitter, Mond, Morgenstern allzu wenig zu tun. Was man braucht, ist 
ein Gott, der in den Schlachten siegen hilft, ein Gott, der Treue und 
Glauben gegen Trug schützt: begreiflich, daß gegenüber so wichtigen 
Funktionen im Gebiet des menschlichen Daseins der Naturgrund, auf dem 
die vedischen Götter ruhten, verblassen mußte. 

Neben den Naturgöttern stehen einige andere Gottheiten, denen von 
Haus aus eben das Wesen zukommt, welches jene im Lauf der Geschichte 
anzunehmen die Tendenz haben: bestimmte Typen des Handelns zu ver- 
treten. Da ist der Gott Antreiber (Savitar), der alle Bewegung in Natur 
und Menschenleben erweckt und wieder zur Ruhe bringt; der Gott Bildner, 
der Gott Schützer. Dann eine andere Gruppe: die Götter, die als „Herren“ 
der und der Wesenheit benannt werden, wie der Gebetsherr, der Nach- 
kommenschaftsherr, der Feldesherr. Sie haben alle etwas Schattenhaftes. 
Höchste Macht, volles göttliches Leben gehört vorzüglich den Naturgöttern. 

Untereinander leben die Unsterblichen im ganzen in Frieden und 
Eintracht. Menschengleich gestaltet, wie sie sind, geben sie sich gern 
menschlichen, allzu menschlichen Neigungen hin. Einen guten Trunk 
wissen sie zu schätzen, treiben Rennsport, wie sich das für die Besitzer 
der ausgezeichnetsten Rosse und Wagen schickt, haben gelegentlich ihre 
Liebesabenteuer. Sie sind mit Gattinnen vermählt, welche sich, den Zu- 
ständen der Menschenwelt entsprechend, im Hintergrund halten und kurz- 
weg „Frau Indra“, „Frau Varuna“ heißen. Sittliche Erhabenheit ist diesen 
Göttern keineswegs so wie physische Macht eigen. Das Herrschendwerden 
sittlicher Begriffe innerhalb der Religion, dieser unvergleichlich wichtige 
Vorgang, steht hier noch in den Anfängen. Indra, der immer Durstige 
und Rauflustige, ist alles andere eher als ein Idealbild von Heiligkeit. 
Mit einem Gott freilich verhält es sich anders, mit Varuna. Er wacht 
über dem Recht, bestraft Sünde und Unrecht. Aber das tut er nicht, 
weil er Gott ist, sondern weil gerade er sozusagen der eben mit dieser 
Aufgabe betraute himmlische Beamte ist. Im Wesen eines Gottes schlecht- 
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hin liegt die Hinneigung zum Guten und Rechten kaum viel mehr, als 
sie im Wesen irgend eines Menschen zu liegen brauchte. 

Dem Menschen, der sich mit ihnen gut zu stellen weiß, zeigen sich 
diese Götter überwiegend gütig. Dereinst haben sie die großen Taten 


‘vollbracht, von denen her dem Menschenleben Segen zufließt. Sie haben 


die Wasser, das himmlische Licht, die nahrungspendende Kuh gewonnen. 
Und zu allen Zeiten fahren sie fort ihren Freunden wohlzutun. Wenn 
Varuna als Diener des ewigen Rechts dem Sünder zürnt, läßt er sich 
doch auch durch Bitten rühren. „Was war die große Sünde, Varuna,“ so 
betet der von göttlicher Strafe Heimgesuchte, „daß du deinen Sänger 
töten willst, deinen Freund? Das sage mir, Untrüglicher, Freier! Durch 
meine Andacht will ich dich eilends versöhnen.“ Daß freilich auf das 
Wohlwollen eines Gottes wie etwa des Indra kein unbedingter Verlaß ist, 
versteht sich von selbst. Dieser himmlische Herr hat seine Launen wie 
ein irdischer — „der einen Freundschaft wirft er weg, mit den andern 
geht er in wechselndem Drang“ Zu wirklich böswilligem Wesen neigt 
unter den großen Göttern nur Rudra, der furchtbare Bogenschütz, der 
gegen Mensch und Vieh Seuche sendet. Sonst ist die Rolle des Schaden- 
stiftens überwiegend an der niedern, von den vornehmen Göttern sich 
scharf abhebenden Plebs des Geisterreichs haften geblieben, an miß- 
gestaltigen oder tiergestaltigen Dämonen — Gelbauge und Darmmund, 
dem Eulenspuk und dem Wolfsspuk. Solche Unholde treiben besonders 
bei Nacht ihr Wesen; vor allem an unheimlichen Stellen wie den Kreuz- 
wegen sind sie zu Hause. Sie bringen Krankheit, saugen das Blut aus, 
verwirren den Geist, schwängern die Weiber, trinken den Kühen die 
Milch weg. 

4. Wie sichert sich nun der von solchen Gefahren bedrohte Mensch 
den Schutz und Segen gnädiger Götter? Wie wehrt er die schädlichen 
Gewalten ab? 

Es liegt im Charakter der Götter, wie wir sie beschrieben haben, 
daß man sie nicht so sehr für sich gewinnt, indem man sich irgend welcher 
Tugenden befleißigt, sondern indem man sich ihnen angenehm macht. 
Vor allem setzt man ihnen Mahlzeiten vor und berauscht sie mit Soma. 
Im Opfer gibt der Mensch dem Gott in der Zuversicht, daß der Gott ihm 
wieder geben wird. Hier heißt es: „Gib mir, ich gebe dir. Lege hin für 
mich, ich lege hin für dich. Darbietung biete du mir, Darbietung biete 
ich dir“ Man rechnet darauf, daß sich der Gott in diesem frommen 
Tauschverkehr seinen Pflichten nicht entziehen wird. Aber der Sicherheit 
wegen versäumt man doch nicht, ihm das in möglichst deutlicher Sprache 
einzuschärfen. Man erklärt, daß man den Gott zum Opfer ruft „wie die 
Kuh zum Melken“ Man warnt ihn davor, sich von andern festhalten zu 
lassen wie der Vogel vom Vogelsteller. Auf grasbewachsener Fläche 
entllammt man die heiligen Feuer — Tempel sind dem Kultus dieser 
alten Hirtenstämme fremd —: da wird der Soma gepreßt, die Opferkuchen 
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gebacken, die Ziegenböcke geschlachtet. Die Götter, die durch das Luft- 
reich herangefahren sind, sitzen auf der weichen Opferstreu, schmausen 
und trinken. Das ganze Opfer geht nach intrikaten Regeln priesterlicher 
Technik vor sich: unmöglich mit den Göttern zu verkehren ohne den 
Brahmanen, bei größeren Opfern ganze Brahmanenscharen, die nicht zu- 
rückhaltend damit sind, entsprechendes Honorar zu verlangen. Nach 
priesterlichen Traditionen „wie ein Wagen kunstreich gezimmert“ sind 
auch die Lieder, die beim Opfer die Götter wirksam preisen, „von Honig 
und Butter triefen“. Sie sprechen dem Gott davon, wie stark, wie herrlich 
er ist, was für wunderbare Greeheimnisse sein Wesen in sich schließt, welche 
übergroßen Taten er getan hat; leicht erscheint in solchen Lobpreisungen 
der Gott, zu dem der Sänger eben redet, jedesmal als der höchste, vor 
allen andern göttliche, um dann im nächsten Augenblick seinen Vorrang 
dem Gott, der nach ihm an die Reihe kommt, abzutreten. Die Gnaden- 
erweisungen, um welche diese Lieder bitten, pflegen von sehr konkreter 
Natur zu sein. Da ist von Rindern und Rossen die Rede, von Gold, von 
langem Leben, kräftigen Nachkommen und auch davon, daß es den Feinden 
übel gehe, daß der Gott dem gottlosen und geizigen Gesindel seine Habe 
rauben und sie den Frommen zuteilen möge. Von Vergeistigung und Ver- 
innerlichung des Gebets ist meist — ganz fehlen Ausnahmen nicht — 
wenig zu spüren, oder davon, daß das menschliche Dasein mit weitem 
Blick als ein Ganzes erfaßt, als Ganzes der himmlischen Gnade über- 
antwortet würde. Das Gebet steht eben auf derselben Höhe wie der 
göttliche Gebetserhörer — wie etwa Indra, der nach reichlich genossenen 
Opfertränken zu sich sagt: 

„So will ich’s machen — oder so? 

Ich schenk’ 'ne Kuh! Ich schenk’ ein Pferd! 

Hab etwa Soma ich gezecht?‘“ 

Neben dem Kultus aber, der durch Opfer und Gebet das Wohlwollen 
der übermächtigen himmlischen Herren erwirbt, stehen überall, oft unlös- 
bar mit ihm verschlungen, Handlungen andrer Art: Zauberriten, die ohne 
die Hilfe göttlicher Bundesgenossen direkt auf das Geschehen ein- 
zuwirken suchen. Bei der Hochzeit läßt der Bräutigam die Braut auf 
einen Stein treten und spricht: „Wie der Stein sei fest“; so leitet er die 
Kraft, die im Stein wohnt, in sie über. Damit es regnet, gießt man ge- 
füllte Wasserkrüge aus oder man taucht Kräuter ins Wasser: dann wird 
Gras und Kraut der Weiden von Wolkenmassen beströmt werden. Schäd- 
liche Fluida — etwa eine Sündenschuld — verbrennt man, wäscht sie ab, 
schüttelt sie for. Wir sahen, wie der Schuldbehaftete die Gnade Varunas 
anruft: hier treffen wir auf Mittel, die Schuld direkt, ohne Hilfe eines 
Gottes, zu beseitigen. Böse Dämonen verjagt man durch Lärm, durch 
Gerüche, mit einem Stock, mit Bogen und Pfeil. Es sind Verfahrungs- 
arten, die ihren Grundformen nach aus primitivster Kultur ererbt' sind: 
in welchem Lande und in welchem Zeitalter hätten sie sich nicht erhalten? 
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Wie weit man recht daran tut, sie in den großen Bereich dessen ein- 
zubeziehen, was man Religion nennt, mag bezweifelt werden. Viele dieser 
Zauberhandlungen tragen offenbar durchaus den Charakter einer primitiven 
Hygiene, welche die gefahrbringenden Stoffe durch ein Desinfektions- 
verfahren, so gut man es eben versteht, zu beseitigen sucht. 

5. Ob aber Opfer und Gebet, ob Zauberei: überall fällt das Schwer- 
gewicht der Wünsche und Bedürfnisse, um die sich das Handeln bewegt, 
ganz und gar in das Diesseits, das Erdenleben. Zwar fremd ist der Ge- 
danke an Himmelsfreuden und Höllenstrafen der vedischen Zeit nicht. 
Neben und über den uralten Glauben an gespensterhaftes Fortleben der 
Seele in der Erdtiefe oder in der Nähe ihrer alten Wohnstätte hat sich 
längst die Hoffnung auf ein fröhliches Dasein der hingegangenen Frommen 
und Opferer in lichter Himmelswelt geschoben: dort bei Yama, dem Be- 
herrscher der Seligen, fließen ihnen Bäche von Milch und Honig, warten 
ihrer „Freuden und Wonnen, Genuß und Genießen“ Aber das Streben 
nach solch jenseitigem Behagen spielt im Leben und Kultus kaum eine 
Rolle; es tritt vor der Sorge um die greifbaren Bedürfnisse des irdischen 
Daseins ganz und gar zurück. Erst wenn der Mensch aus diesem Leben 
scheidet und geschieden ist, ist es Zeit die Gebete für ihn zu sprechen 
und die Riten zu vollziehen, durch die er sich „mit den Vätern vereint 
und mit Yama, mit dem Lohn seiner Opfer und guten Werke im höchsten 
Himmel“, 


Auf die wesentlichen Grundzüge des von uns beschriebenen Veda- 
glaubens zurückzublicken und auszusprechen, in welcher Richtung die 
Folgezeit über ihn hinausstreben mußte, dies beides fällt in der Tat zu- 
sammen. Eben in jenen Charakterzügen drücken sich ja die Schwächen 
aus, die zu überwinden das erstarkende Denken, das sich vertiefende 
Seelenleben neue Bahnen beschreitet. Zwei beherrschende Züge, scheint 
es, sind in den Vordergrund zu stellen. Für das Weltbild dieses Glaubens 
ist die ordnungslose Verwirrtheit bezeichnend, in der die weltlenkenden 
Mächte hier erscheinen. Ein Chaos von Gestalten, mit den Stempeln weit 
untereinander entfernter Zeitalter bezeichnet, zusammengehäuft durch un- 
ergründliche Zufälle. Wie fehlt es an einem großen Mittelpunkt, an einem 
Höchsten und Tiefsten, bei dem die Anbetung, ermüdet von ihren Irr- 
wegen durch das bunte Göttergewimmel, Rast finden kann! Und dazu 
dann ein zweiter Charakterzug: in den Forderungen, welche dieser Glaube 
an den Menschen, an seine Seele, sein Leben stellt, jene Äußerlichkeit, 
ja Roheit. Der große Kultus hier ist ja nicht viel mehr als eine Ver- 
anstaltung für den, der die erforderliche Masse von Priestern besolden 
kann, um durch Schmeichelei gegen die himmlischen Herren sich mög- 
lichst großer Vorteile zu bemächtigen. Und vollends die niederen Sphären 
dieses Kultus mit ihrem krassen Hexenmeisterwesen! Wie mußte sich 
nicht dem allen gegenüber ein Streben nach Höherem regen. Nach Ideen, 
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die das All zu einer großen Einheit zusammenfassen. Nach Lebensformen, 
in denen der religiöse Gedanke in die Tiefen des Innern dringt, den ganzen 
Menschen ergreift. 


I. Die Anfänge der Spekulation. Die Spekulation 
im Rigveda. 


I. „Da war nicht Nichtsein, und da war auch Sein nicht. 
Nicht war das Luftreich, noch der Himmel drüber‘ — 


so hebt eine vedische Dichtung an, die in die Worte ausgeht: 


„Von wannen diese Schöpfung ist gekommen, 

Ob sie geschaffen, ob sie ungeschaffen: 

Das weiß nur Er, der Allbeschauer droben 

Am höchsten Himmel — oder weiß Er’s auch nicht?“ 


So weit zurück, bis in den Rigveda hinein, reichen in Indien die Spuren 
selbstkräftigen, alle Fesseln der Tradition abwerfenden Denkens. Die 
großen Weltmächte zu benennen, wollen die alten Namen Indra oder 
Varuna nicht mehr genügen. Man spricht von Sein und Nichtsein. 
Kühnheit und Pathos des Zweifels regt sich. Manche neue Bahn schlägt 
das Denken ein und verläßt sie wieder. Eins unter den Betten dieser 
Strömungen gräbt sich immer tiefer ein. Ihm folgend gelangt die junge 
Spekulation zur Idee des Brahma, des All-Einen. 

2. Man kann in der Entwicklung dieser Idee die bis ‚aufs letzte „Die Idee des 
gehende Durchführung der einen jener zwei Richtungen sehen, die im 
alten Kultwesen nebeneinander herliefen. Bald suchte man dort die 
Gnade persönlicher Götter zu gewinnen, bald sich direkt der Macht über 
die vielfach unpersönlich oder kaum persönlich gedachten Kräfte und 
Substanzen zu bemächtigen, die im Weltall walten: der Kundige leitete 
diese Kräfte nach seinem Willen. Überall nun neigte das indische 
Denken schon früh dazu, die Vorstellungen, mit denen es arbeitete, ins 
Maßlose zu steigern. Solche Steigerung konnte offenbar entweder jene 
persönlichen Götter oder diese unpersönlichen Substanzen betreffen. Wir 
werden später verfolgen, wie sich die Steigerung der persönlichen Götter 
zu den ungeheuren Dimensionen Vishnus und Sivas vollzogen hat. Hier 
ist davon zu sprechen, wie schon in vedischer Zeit der andre der beiden 
Wege beschritten worden ist. Zu ihm mußte sich das Selbstgefühl 
priesterlichen Machtbewußtseins besonders stark hingezogen fühlen. Es 
galt eine Substanz zu denken, die alles Dasein, alles Wirken, alle Selig- 
keit in sich schließt. Sie erfassen — und wie hätte solches Erfassen der 
geistlichen Kunst nicht gelingen müssen? — hieß so viel wie über jedes 
Bedürfnis nach göttlicher Gnade himmelhoch hinausdringend sich "zum 
AI erweitern. 

Der Boden, auf dem der Gedanke dieser Allsubstanz erwuchs, waren 
die Spekulationen der vedischen Theologen über das Opfer. Im heiligen 
Wort, das beim Opfer gesprochen wird, in den heiligen Verrichtungen 
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des Opfers und den heiligen Personen, die sie vollziehen, den Brahmanen, 
lebt das „Brahma“, die Potenz zaubergetränkter Heiligkeit. Wie hier das 
Brahma, so wirkt im Bereich der menschlichen Persönlichkeit als innerste 
Kraft der „Atman“, das Ich. Die Welt des Opfers, des heiligen Wortes 
aber ist ein Bild des All, dem All in mystischer Identität gleichwertig. 
Ein ebensolches Bild des All ist auch der menschliche Mikrokosmus. . An 
diese Bilder hält sich das Denken, das mit unaufhaltsamem Schwung von 
den einzelnen das Dasein durchströmenden Kräften zur Vorstellung einer 
zentralen, allbelebenden Kraft hinstrebt: es legt dieser Kraft die Namen 
jener beiden zentralen Wesenheiten bei. -Das Brahma ist. das AN, und 
das All ist Atman, das eigene Ich. Der große neue Gott — nein, das 
übergöttliche Wesen ist gefunden, um das sich fortan die Gedanken be- 
wegen und von dessen Unergründlichkeit es doch heißt: 


„Nur wer es nicht denkt, hat’s gedacht: wer es denkt, der erkennt es nicht, 
Unverstehbar Verstehendem, verständlich dem, der nicht versteht.“ 


Die Texte kleiden die Verkündigung vom Brahma-Atman oft in dia- 
logische Form. Wenn auch mit unbeholfener Kunst gezeichnet, treten 
doch sie selbst uns hier vor Augen, die Denker dieser Zeit, und erzählen 
davon, was für Visionen in ihren Seelen aufsteigen, wie alles Sichtbare, 
Greifbare ihnen entschwindet und allein der übrig bleibt, 

„Der in der Höhle haust, der Gott, der Alte« — 
der gestaltlose Atman. 

Yajnavalkya, der weise Brahmane, wird von seiner Gattin gefragt, ob 
auf Unsterblichkeit Hoffnung ist. Er antwortet: „Kein Bewußtsein gibt es 
nach dem Tode: wahrlich das sage ich dir.“ Das Weib erwidert: „Dein 
Wort, Erhabener, macht mich irre: es gibt kein Bewußtsein nach dem 
Tode.“ Yajnavalkya sagt: „Wahrlich, nicht Verwirrung spreche ich zu 
dir. Wohl läßt es sich verstehen.“ Und er redet vom Geheimnis des 
all-einen Seins, in dessen Reich alle Vielheit, also auch der Gegensatz von 
Subjekt und Objekt, und damit alles Bewußtsein, alle Erkennbarkeit auf- 
gehoben ist: „Wo eine Zweiheit gleichsam ist, da kann einer den andern 
sehen, da kann einer den andern riechen, einer zum andern reden, einer 
den andern hören, einer den andern vorstellen, einer den andern erkennen. 
Wo aber einem alles zu seinem Ich (dem Atman) geworden ist, durch 
wen und wen soll er dann sehen, durch wen und wen soll er dann 
riechen, durch wen und zu wem soll er dann reden, durch wen und wen 
soll er dann hören, vorstellen, erkennen? Durch den er dies alles erkennt, 
durch wen soll er den erkennen? Den Erkenner, durch wen soll er den 
erkennen ’« 

Wenn so das Brahma jenseits alles Erkennens liegt, ist es begreiflich, 
daß von ihm gern in Verneinungen gesprochen wird. Man nennt es 
geradezu das „Nein, nein“ — der kühnste Ausdruck dafür, daß die Welt 
der Gestalten, Töne, Bewegung hinter sich lassen muß, wer zu diesem 
letzten Grunde alles Seins durchdringen will. 
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Wie sich dies Eine nun zu jener Welt, in der wir leben, verhält, auf 
diese Frage werden begreiflicherweise unbestimmte, vielfach einander 
widersprechende Antworten gegeben. Gleichnisse werden über Gleich- 
nisse gehäuft. Wie dem flammenden Feuer die Funken tausendfach ent- 
sprühen, so werden aus dem Ewigen die mannigfachen Wesen geboren 
und kehren zu ihm zurück. Das Brahma gleicht der Laute, die Welt den 
Tönen. Es gleicht dem Salzklumpen, der sich im Wasser aufgelöst hat: 
der läßt sich nicht herausschöpfen, doch jeder Tropfen des Wassers, den 
man schöpft, ist salzig. Hier und da nehmen die Gedanken über das 
Verhältnis von Brahma und Welt die Wendung auf die Frage nach dem 
Wert des einen und der andern. Das All-Eine ist „über Hunger und 
Durst, über Kummer und Wirrsal, über Alter und Tod hinweg“; es ist 
„tern und unberührt von den Leiden der Welt“ „Leiden der Welt“ —_ 
gegenüber der leuchtenden Herrlichkeit des Brahma beginnt sich Welt 
und Leben für die indischen Denker in Schatten zu hüllen. 

Diese Schatten weiter zu verdüstern, wirkt ein Glaube mit, der — 
nach älteren Anfängen — etwa in demselben Zeitalter feste Gestalt und 
höchste Bedeutung gewonnen hat: der Seelenwanderungsglaube. Er be- 
droht die Seele mit dem Bilde furchtbarer Zukunftsweiten, unabsehbarer 
_ Wanderungen durch Welten über Welten, durch welche die Macht des 
Karman — Verdienst und Schuld der eignen Taten — die Wesen führt. 
Wie verschwinden gegenüber solchen Ängsten die Sorgen und Wünsche, 
von denen die alten Gebete des Rigveda erzählen! Das Schwergewicht 
der religiösen Gedankenkreise verlegt sich mehr und mehr. Es fällt nicht 
mehr, wie einst in der Kindheitszeit des Volkes, ins Diesseits. Für die 
wenigstens, die mit den großen Fragen Ernst machen, fällt es ins Jenseits. 
Gegen die Güter dieses Lebens wird man gleichgültig. Die Losung heißt 
jetzt, im Reich der Ewigkeit sich die rechte Stätte bereiten. 

Den Weg dazu zeigt die Idee des Brahma. Das Brahma ist ja 
Atman, das Ich. Wer durch den umhüllenden Schleier hindurchzusehen 
weiß, dem strahlt die Gewißheit entgegen: 7af fvam ası „das bist du“. 
Der Unerleuchtete, der durch sein Trachten mit diesem Weltdasein ver- 
woben ist, bleibt im Labyrinth der Seelenwanderung gefangen. Von wem 
aber das All-Eine erkannt (pratibuddha) ist — man hört die Sprache des 
Buddhismus sich ankündigen —, der ist dem Kerker entronnen. 


„Wenn von jeglichem Begehren seines Herzens er sich gelöst, 
Geht der Sterbliche unsterblich ın das Brahma hienieden ein.“ 


Der Seelen- 
wanderungs- 
glaube. 


Die Erlösung. 


Die Texte, die von diesen Gedanken sprechen, die „Upanishaden“, i 


sind in allem Einzelnen voll von Unklarheiten. Immer wieder sinkt das 
Denken aus den Höhen, zu denen es sich so schnell erhoben hat, hinab, 
oft geradezu in kindische Torheiten. Aber dann folgt wieder ein Wort 
wahrhaft hinreißender Beredsamkeit, die ahnungsvoll, gottestrunken die 
Überhöhe des Brahma, das selige Mysterium des Einsseins mit Ihm ver- 
kündet, Wie anders erfaßt dieser Glaube den ganzen Menschen als die 


Asketentum. 
Der, Stand der 


Sramana. 
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Verehrung der alten Götter mit den kalten Spitzfindigkeiten ihrer 
priesterlichen Technik! Freilich ist auch dies kein Glaube, der sich die 
Aufgabe stellt, Erzieher des Volkes oder gar der Menschheit zu sein. 
Es ist eine geheime Kunst der Auserwählten, der Einsamen, aus dem 
Welttreiben Ausscheidenden, die in sich die Kraft fühlen, in stolzer Selbst- 
herrlichkeit sich aus dem Reich des Leidens in die Überfülle ‘der Selig- 
keit hinüberzuschwingen. 

3. Eine solche Revolution der Gedanken mußte auch die äußeren 
Formen des geistlichen Lebens von |Grund aus umgestalten. Von den 
Brahmanen, die den Atman erkennen, heißt es: „Sie begehren nicht nach 
Nachkommen: was sollen Nachkommen uns, denen dieser Atman, diese 
Welt zu eigen gehört? Sie lassen davon ab, nach Söhnen zu begehren 
und nach Habe zu begehren und nach Himmelswelt zu begehren, und ziehen 
als Bettler einher.“ So fangen jetzt die Landstraßen Indiens an, sich mit 
geistlichen Bettlern zu bevölkern; in der bunten Pracht der indischen 
Wälder erstehen jene Einsiedeleien, in denen sich Asketen in den Ge- 
danken an das Brahma versenken. Nicht Brahmanen allein führen solches 
Leben; vor dem neuen Gott verschwinden die Sonderrechte der Priester 
der alten Götter. Unter den Personen der Upanishaddialoge erscheinen 
auch weltliche, fürstliche Männer; mehr als einmal sind die Rollen so ver- 
teilt, daß im Redegefecht über die höchsten Fragen der Sieg ihnen, nicht 
den Brahmanen verbleibt. Ein bedeutsames Zeichen der fortschreitenden 
Befreiung des Denkens von altem Zwang: diese philosophierenden Fürsten 
sind die Vorläufer jenes großen Inders von weltlich-adliger Geburt, des 
Mönchs aus dem Sakyahause. 

Bald prägt sich in voller Bestimmtheit ein zweiter geistlicher Stand 
aus, mit dem Stempel der neuen Zeit bezeichnet: der Stand der Sramana, 
der geistlichen Männer aus eigner Wahl, aus innerem Beruf, die sich jetzt 
den Brahmanen, den geistlichen Männern von Geburt, an die Seite stellen, 
Einen gewissen Anschluß an die alten Traditionen des Veda halten viele 
nach wie vor fest. Andere emanzipieren sich davon. In freiester Beweg- 
lichkeit verzweigen sich schnell die Ideen, die Formen geistlichen Lebens. 
Auch skeptische, materialistische Gedanken tauchen auf: „Alles ist wahr“; 
„Alles ist unwahr“ Es gibt keinen freien Willen; jedes Wesen wird „durch 
Schicksal, Fügung, Natur seinem Ziel zugeführt“. Wer mordet, begeht 
keine Schuld; wer Gaben spendet, tut kein gutes Werk. „Haarspalter“ 
lassen sich hören und bewundern, Disputierkünstler, die „einhergehen, mit 
ihrem Scharfsinn Systeme zerspaltend“. Andere geben sich Kasteiungen 
hin-oder bilden die Übungen des „Yoga“ zur Meisterschaft aus: sie nehmen 
bestimmte Körperhaltungen ein, hemmen den Atem, fixieren das Denken 
starr auf einen Punkt und erzeugen so in sich Zustände der Ekstase, in 
denen sie, komplizierten psychologischen Formeln entsprechend, sich stufen- 
weise zu immer reineren Höhen der Selbstentäußerung und Weltent- 
nommenheit zu erheben meinen. 
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Diese mächtigen geistigen Gärungen sind es, aus denen zwei noch 
heute lebende, eng miteinander verwandte Religionen hervorgegangen 
sind. Die eine, gestiftet oder nach älteren Anfängen neu gestaltet von 
dem adligen Nätaputta, hat gegenwärtig besonders im westlichen Indien 
zahlreiche Anhänger, die Sekte der Jaina. Die andere, die wir unter 
den beiden wählen, um sie näher zu beschreiben, ist von einem Zeit- 
genossen Nätaputtas begründet, von jenem Mann, den seine Anhänger den 
„Erwachten“, „Erleuchteten“, den Buddha nannten. 


UI. Der Buddhismus. Die Jahrhunderte, die zwischen der Zeit des 
Rigveda und der Buddhas hingegangen waren, hatten in den glänzenden 
Königsstädten des östlichen Gangeslandes — dort lagen die Schauplätze 
von Buddhas Wirken — unter dem immer mehr vom Ariertum zum 
Hindutum hinübergleitenden Volke eine Kultur von anderer Reife, 
anderem Reichtum erstehen lassen, als einst in den Hirtendörfern des 
Fünfstromlandes gelebt hatte. Eine Kultur, an der schon Zeichen der 
Ermüdung, der Zersetzung sichtbar werden. Wir können — hier zum 
erstenmal in der Geschichte Indiens — die Zeit, von der wir sprechen, an- 
nähernd bestimmen: Buddhas Tod ist um 480 vor Chr. anzusetzen. 

I. Was wir von seinem Leben hören, ist überall von Legendenhaftem Buddhas Leben. 
durchsetzt: wie sollten sich die menschlichen Umrisse einer Gestalt, der 
die Gläubigen weltüberragende Größe zuerkannten, nicht mit aller über- 
irdischen Glorie umkleiden? Die Wundergeschichten und Erdichtungen 
aller Art, von denen schon die ältesten Texte voll sind, nehmen dann in 
der jüngeren Literatur noch mehr überhand. Jene älteren Überlieferungen 
haben nicht die Gestalt zusammenhängender Biographieen; es sind kleinere 
Geschichten in Prosa, zuweilen auch in Versen, und Notizen biographischen 
Inhalts, die zufällig an diesem und jenem Ort der Reden Buddhas ver- 
streut sind. Sie machen es möglich, einen Kern geschichtlicher Wahrheit 
unter allen Umhüllungen zu erfassen. 

Den Theorieen zum Trotz, die in Buddha eine mythische Gestalt, 
etwa einen Sonnenheros sehen wollten, hat sich in neuester Zeit der 
Boden seiner Geburtsstätte aufgetan, um von der irdischen Wirklichkeit 
seines Lebens zu zeugen. Am Fuß des Himalaya, auf nepalesischem Ge- 
biet, wo sich, umgeben von dichtem Sumpfwald, eintönige Flächen von 
Reisfeldern dehnen, ist eine Inschrift Asokas, des größten aller buddhisti- 
schen Könige (um die Mitte des 3. Jahrhunderts v. Chr.) gefunden worden. 
Sie berichtet, daß dieser hierher wallfahrtete, um seine Verehrung an dem 
Ort darzubringen, wo Buddha, der Weise aus dem Sakyageschlecht, ge- 
boren ist. Und der König hat der Gemeinde von Lumbini Steuerfreiheit 
verliehen. Lumbini ist ein in allen buddhistischen Landen hochberühmter 
Name: es ist das Bethlehem des Buddhismus. 

Nicht, wie die jüngeren Legendenbücher es darstellen, als Sohn eines 
großen Königs, sondern als ein einfacher Adliger aus der Familie der 
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Sakya ist Buddha dort geboren. Wir hören vom Tod seiner Mutter bald 
nach seiner Geburt, von ihrer Schwester, die Mutterstelle am Kinde ver- 
treten hat. Dann wird von seinem Weibe erzählt, von seinem Sohn 
Rähula, der nachmals dem Kreise seiner Jünger angehörte. Er selbst 
verließ im Alter von 29 Jahren die Seinen, um als Asket der Erleuchtung 
und Erlösung nachzustreben. Nach Jahren heißen, vergeblichen Bemühens 
soll er in einer Nacht, unter dem heiligen Feigenbaum sitzend, in eksta- 
tischer Hingenommenheit und unter Visionen, wie sie der religiösen Er- 
fahrung aller Zeiten geläufig waren und noch sind, die erlösende Erkennt- 
nis, das Bewußtsein der erreichten Vollendung erlangt haben. Von da an 
fühlte er sich als den Buddha, als den Erleuchteten und Erlösten. 

Nun zog er lange Jahre und Jahrzehnte im Mönchsgewande lehrend 
durch das Land: ein Wanderleben, in das nur alljährlich, wie es das 
Klima und die indische Asketensitte verlangte, die sommerliche Regen- 
zeit eine Ruhepause brachte. Von den Parks, welche fromme und reiche 
Verehrer zu seiner Verfügung gestellt hatten, sah man ihn Morgen für 
Morgen in die Städte hineingehen. Da zog er von Haus zu Haus und 
hielt seine Almosenschale schweigend hin, damit man ihm einen Bissen 
Speise hineintäte. Wo er Hörer fand, predigte er, oder redete in Gleich- 
nissen, oder er ließ sich fragen oder richtete selbst an die Mitunterredner 
Fragen, die aus ihrem Geist die verborgenen Keime der Erkenntnis ans 
Licht zu ziehen suchten. Die mönchischen Jünger, die den Meister um- 
gaben, entstammten zum großen Teil den höheren Kreisen der Gesell- 
schaft und waren in die Bildung ihrer Zeit eingeweiht. Auch Frauen 
wurden, freilich nicht von Anfang an, zugelassen, oder richtiger, es wurde 
neben der Mönchsgemeinde eine Nonnengemeinde gestiftet, den Mönchen 
zu strenger Unterwürfigkeit verpflichtet. 

Als achtzigjährigem Greis nahte Buddha das Ende. In seinen Ab- 
schiedsworten, welche die Überlieferung berichtet — mögen wir sie nun 
im einzelnen für authentisch halten oder nicht —, weht ein Hauch 
rührender Innigkeit, wie er der gemessen kühlen Art jener Texte nicht 
oft eigen ist. „Vergänglich ist alle Gestaltung; ringet ohne Unterlaß«: 
dies sollen seine letzten Worte gewesen sein. In einem Hain vor der 
Stadt Kusinara ist er gestorben, in das Nirvana eingegangen. Der Phan- 
tasie — nicht nur der seiner Gläubigen — erscheint seine Gestalt in 
geheimnisvoller, über ungeheuren Weiten der Geschichte ragender Riesen- 
größe. Die prüfende Betrachtung des Historikers wird ihn kaum den 
mächtigen Denkern zuzählen, die dem Gedanken neue Bahnen gebrochen 
haben. Aber sie wird ihm den Ruhm einer durchaus auf das Größte 
gerichteten Persönlichkeit zuerkennen, von der sich weltentsagende Freudig- 
keit und Frieden in die Seelen zuerst Vieler, dann Unzähliger durch Jahr- 
tausende und durch die Fernen Asiens hin ergossen hat. 

2. Die Lehre Buddhas gehört ganz der Entwicklungslinie an, die sich 
in den Gedankenkreisen der Upanishaden anspinnt. Aus dem ruhelosen 
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Treiben des Weltdaseins, aus Angst und Not der Seelenwanderung, dem 
Gefesseltsein an die Wirkungen von Verdienst und Schuld vergangener 
Existenzen wird der Ausweg gesucht. Keines Gottes Gnade soll diesen 
Ausweg eröffnen, sondern die eigene Kraft und Wissenschaft, die den 
Mechanismus des Geschehens zu handhaben weiß. Wie die Leiden, denen 
man entfliehen will — insonderheit das Leid der Wanderungen — über- 
wiegend seelische Vorgänge sind, so sind es vor allem Faktoren des Seelen- 
lebens, durch welche sich jene Selbsterlösung vollzieht. Der Buddhismus, 
an Zielbewußtheit die Spekulation der alten Upanishaden weit übertreffend, 
erstrebt durchaus ein klares, man möchte sagen wissenschaftliches Ver- 
ständnis der seelischen Vorgänge und des in ihnen waltenden gesetzmäßigen 
Verlaufes von Ursachen und Wirkungen: womit es nicht im Widerspruch 
steht, daß in diesen scholastischen Begriffsreihen in der Tat den auf der 
Betrachtung der Wirklichkeit beruhenden Elementen immer noch ein 
starker Beisatz phantastischer Gebilde beigemischt ist. 


In einfachen Worten unter Vermeidung aller verwickelteren Formu- Die vier heiligen 


lierungen hat die alte Gemeinde — oder dürfen wir nicht glauben der 
Meister selbst? — die Summe der Lehre in vier Sätzen zusammengefaßt, 
den „vier heiligen Wahrheiten“ Sie lauten: 

„Dies ist die heilige Wahrheit vom Leiden: Geburt ist Leiden, Alter 
ist Leiden, Krankheit ist Leiden, Tod ist Leiden, mit Unliebem vereint 
sein ist Leiden, von Liebem getrennt sein ist Leiden, nicht erlangen was 
man begehrt ist Leiden, kurz, die fünferlei Objekte des Ergreifens (fünf 
Gruppen von Elementen des leiblich-geistigen Daseins) sind Leiden. — 
Dies ist die heilige Wahrheit von der Entstehung des Leidens: es ist der 
Durst, der von Wiedergeburt zu Wiedergeburt führt, samt Freude und 
Begier, der hier und dort seine Freude findet: der Lüstedurst, der Werde- 
durst, der Vergänglichkeitsdurst. — Dies ist die heilige Wahrheit von der 
Aufhebung des Leidens: die Aufhebung dieses Durstes durch gänzliche 
Vernichtung des Begehrens, ihn fahren lassen, sich seiner entäußern, sich 
von ihm lösen, ihm keine Stätte gewähren. — Dies ist die heilige Wahr- 
heit vom Wege zur Aufhebung des Leidens: es ist dieser heilige acht- 
teilige Pfad, der da heißt: rechtes Glauben, rechtes Entschließen, rechtes 
Wort, rechte Tat, rechtes Leben, rechtes Streben, rechtes Gedenken, 
rechtes Sichversenken.“ 

Was in den Upanishaden anhob, ist hier aufs äußerste gesteigert: die 
Abwendung von der Welt, das Zurückbeben auch vor ihren Freuden. Den 
Menschen, der gleichsam Blumen pflückend einhergeht, reißt der Tod hin- 
weg, wie Wasserfluten ein nächtliches Dorf. Was nur immer diesem 
Dasein zugehört, es ist alles „unbeständig, leidenvoll, dem Wechsel unter- 
worfen“, Auch das Seelenleben ist ein ruheloses Einherströmen von Emp- 
findungen, von Vorstellungen; ein Bleibendes, eine substanzielle Seele ist 
darin nicht zu entdecken. Nichts, wovon man sagen kann: „Das ist mein, 
das bin ich, das ist mein Selbst.“ Über den Tod hinweg durch die 
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unabsehbaren Weiten der Seelenwanderung rollt das Rad der Existenz 
weiter und immer weiter, wiederholt sich im Wechsel von Geborenwerden 


- und Sterben das alte Leiden des Daseins. 


„Alle Gestaltung, ach, wechselnd dem Entstehn, dem Vergehn gehört. 
Was geboren, muß hinschwinden. Selig des Werdens End’ und Ruh’.“ 


Man hört aus den Reden Buddhas, aus dem Wohlklang der buddhi- 
stischen Poesie das Leiden zarter, unendlich berührbarer Seelen heraus, 
denen es nicht gegeben ist, „sich in die Welt zu wagen, der Erde Weh, 
der Erde Glück zu tragen, mit Stürmen sich herumzuschlagen“ Dazu 
fehlt dem Inder, der bei Buddha seine Zuflucht sucht, die Kraft; daran 
fehlt ihm die Lust. Ihm kann nur eins Genüge tun, das Eine, dessen 
Seligkeit jener Vers preist, „des Werdens End’ und Ruh’. 

Zu dieser Ruhe zu führen, haben die Opfer und Riten des Veda, 
haben Kasteiungen nicht die Kraft. Die Brahmanen, die einander ihre 
Texte überliefern, gleichen einer Kette von Blinden. Wenn sie durch 
ihre Waschungen die Sündenschuld entfernen könnten, müßten ja alle 
Frösche und Schildkröten in den Himmel kommen. Das Nichtwissen, den 
Durst nach Dasein und Lust, die mächtigen Erzeuger des Leidens, soll 
man vernichten. Rechtschaffenes Leben bereitet die Befreiung vor; ihr 
näher führt sorgsam genaue Aufmerksamkeit auf jede Bewegung und jeden 
Gedanken, dazu die auf das angelegentlichste betriebene Pflege eksta- 
tischer Versenkungen, die der Buddhismus von der Yogalehre übernommen 
hat; die das Nichtwissen zerstörende Erkenntnis der heiligen Wahrheiten 
vollendet die Erlösung, die Erreichung des Nirvana. 

Nirvana — es war nicht von den Buddhisten zuerst geprägt, dies. 
Wort; es wird nicht von ihnen allein gebraucht. Aber seine besonders 
feste Heimat hat es doch eben in der Sprache der buddhistischen Lehre. 
Nirvana heißt „Verlöschen“ oder genauer „Verwehen“ Wie stellt sich 
der Buddhismus dies Verwehen vor? Wenn die Flammengluten des Da- 
seins, des Leidens verweht sind, bedeutet dies das Nichts? Oder bedeutet 
es .die Seligkeit eines aller Vergänglichkeit entnommenen höchsten Seins}: 
Wer nach dem Heil trachtet, soll den Vorwitz aufgeben, so zu fragen. 
Dem Jünger, der auf eine Antwort dringt, erwidert Buddha, er lehre nicht, 
was zum Frieden und zur Erleuchtung unnütz sei. Führen andere Stellen 
der Texte eine andre Sprache? „Es gibt, ihr Jünger, ein Ungeborenes,, 
Ungewordenes, nicht Gemachtes, nicht Gestaltetes. Gäbe es nicht, ihr- 
Jünger, dies Ungeborene ... würde es für das Geborene, Gewordene, 
Gemachte, Gestaltete keinen Ausweg geben.“ Das Nirvana ist „weder- 
Kommen®noch Gehen noch Stehen, weder Sterben noch Geburt. Ohne. 
Grundlage, ohne Fortgang, ohne Halt ist es: das ist des Leidens Ende.“ 
Klingt hier doch, entgegen jener Ablehnung der Frage, der Gedanke an. 
ein jenseits alles Weltdaseins liegendes ewiges Sein an? Oder bedeuten 
die Worte nur, daß es für das Gewordene einen Weg gibt, vom Leiden. 
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des Gewordenseins sich zu erlösen? Wir mögen zweifeln. Aber deutlich 
erkennen wir, daß diese negative Sprache geschichtlich eng zusammen- 
hängt mit der negativen Sprache der Brahmaspekulation, wo sie vom 
Brahma, dem „Nein, nein“ redet. Der Dualismus, mit dem jene Spe- 
kulation arbeitete, kehrt im Buddhismus wieder; freilich ist er hier um 
einen wichtigen Schritt weiter geschoben. Auf der einen Seite bei den 
Buddhisten wie bei den brahmanischen Denkern das bunte Weltdasein, 
von Werden und Vergehen zerwühlt, mit seinem ganzen unermeßlichen 
Leiden. Auf der andern Seite für jene Alten das Brahma, für die 
Buddhisten das Nirvana. Schon das Brahma, wie ist es in seiner gestalt- 
losen Ruhe abgeblaßt gegen die lebendigen Götter des Veda, die überall 
von Glanz und Pracht, von Lärm und heldenmäßiger Bewegung umgeben 
sind! Aber das Brahma ist doch als ein Seiendes, als das Seiende, als 
wirklichste Wirklichkeit gedacht. Das Nirvana aber — es ist jenseits 
von Sein und Nichtsein das geheimnisumhüllte Rätsel. Welche Fähigkeit 
muß das Denken dieser indischen Mönche besessen haben, allem Sicht- 
baren den Rücken zu kehren, um an der Glorie solcher Idee sich selig 
zu sättigen! 

3. Wer dem Erlösungsziel mit voller Kraft nachringt, entsagt seiner 
Heimat, Familie, Kaste. Mit geschorenem Haupt, im gelben Gewand 
wandert er als Mönch, als „Bhikkhu“ d. h. Bettler. „Denn er besitzt nichts 
als das Dürftigste, Unumgänglichste von Kleidung, Almosenschale und 
dergleichen. Gold und Silber ist nicht nur für den Einzelnen, sondern 
auch für die Gemeinde im ganzen auf das strengste verpönt. Nicht weniger 
ernst als mit dem Gebot der Armut wird es mit dem Gebot der Keusch- 
heit genommen. Und das ganze Tun und Lassen des Mönchs ist dem 
Gehorsam gegenüber den ernsten Geboten der Gremeindeordnung unter- 
worfen — Satzungen, die mit bewundernswerter Gemessenheit sich auf 
der einen Seite von jeder Lässigkeit, jeder Konzession an weltliche Nei- 
gungen, auf der andern ebenso entschieden von jener leeren und eitlen 
Selbstquälerei fernhalten, die schon in diesem Zeitalter auf allen Straßen 
Indiens ihr Wesen treibt. Ein eigentlicher Kultus wird in diesen geist- 
lichen Kreisen nicht geübt. Die regelmäßigen halbmonatlichen Versamm- 
lungen der Mönche und Nonnen sind in keiner Hinsicht einem Gottes- 
dienste ähnlich; es sind Beichtversammlungen, in denen die Kontrolle 
darüber geübt wird, ob nirgends ein Vergehen vorgekommen, jede Vor- 
schrift gewissenhaft befolgt ist. Im schmucklosen Rahmen solcher Mönchs- 
regel aber, welcher Ernst und welche Entschlossenheit des geistlichen 
Strebens! Welche heiße Bemühung um die schwere Kunst, alle Fäden 
des eigenen Innenlebens in der Hand zu halten, welche friedevolle Selig- 
keit des Hinübergelangtseins über die Wogen von Welt und Leiden! In 
ihrer tiefen und reinen Schönheit legen die alten Dichtungen der 
Buddhisten, die auf uns gelangt sind, unvergleichlich beredtes Zeugnis 
hiervon ab. 
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Den Orden umgibt der Kreis der Laien, die, im weltlichen Leben 
verharrend, „beim Buddha, bei der Lehre, bei der Gemeinde ihre Zuflucht 
genommen haben“. Man empfiehlt ihnen die Beobachtung gewisser Moral- 
gebote und übt an ihnen Seelsorge. Man rechnet auf ihre freigebigen 
Bemühungen, den äußeren Bedürfnissen der Mönche zu Hilfe zu kommen. 
Auch wehrt man dem nicht, begünstigt es vielmehr, daß sie eine Art von 
Kultus treiben, für die Reliquien Buddhas oder anderer heiliger Männer 
Monumente errichten und mit Blumenspenden und Illuminationen Feste 
feiern. Auf tausend Wegen durchflutet der Geist des Buddhatums auch 
die Weiten und Breiten des Lebens der Massen, nicht anfeuernd, zum 
Schaffen treibend, aber zähmend, besänftigend, Frieden bringend. Und 
doch ist das alles vielmehr eine seitab sich bewegende Nebenwirkung, als 
ein Stück vom tiefsten Wesen des Buddhismus. Seine wahren Ziele 
liegen allein in der Jenseitigkeit des Nirvana; wahre Bürger des Reiches 
Buddhas sind nur die Weltentnommenen, die Mönche und Nonnen. 

4. Wie sollte nicht dem, der diesen Glauben betrachtet, zugleich ein 
andres Bild vor Augen treten und zur Vergleichung herausfordern, das 
Bild des Christentums’? Hier wie dort der wandernde, lehrende Meister 
mit seinem Jüngerkreis: manche Erzählungen, beispielsweise die auch bei 
den Buddhisten sich findende Versuchungsgeschichte, manche Gleichnisse 
und Lehrworte einander so ähnlich, daß man bekanntlich an das Ein- 
dringen buddhistischer Elemente in die Evangelien gedacht hat — eine 
weder zu erweisende noch zu widerlegende Hypothese, die ich meinerseits 
eher unwahrscheinlich finden möchte. Wie verwandt aber hier die Ver- 
kündigung, daß das Gottesreich herbeigekommen, dort, daß die Befreiung 
vom Tode gefunden ist — der inmitten des Erdenlebens nach göttlichem 
Ratschluß oder nach ewiger Ordnung, wo die Zeit erfüllt ist, durch das 
Erscheinen eines Erwählten sich eröffnende Ausblick auf eine lichte Welt 
der Erlösung und Vollendung. Hier wie dort eine Freiheit und Inner- 
lichkeit, die allen dumpfen Zwang alten Gesetzes- und Ritenwesens ab- 
getan hat; hier wie dort die Richtung auf Überschreiten jeder nationalen 
Beschränkung, auf weltumfassende Universalität. Und doch wiederum, 
wenn man es näher betrachtet, wie tief verschieden die Gedankengänge 
des einen und des andern Glaubens, wie unendlich verschieden vollends 
die Tonart, auf welche die Melodie des Seelenlebens gestimmt ist! Im 
Buddhismus die höchste waltende Macht ein unpersönliches Weltgesetz, 
das der Denker, stolz auf seine Kraft, durchschaut und sich dadurch zur 
ewigen Ruhe erlöst; im Christentum die waltende Macht die Gnade eines 
allliebenden Gottes, die zu ewigem Leben den erhöht, der sie in Demut 
ergreift. Welche Befruchtung hat das Christentum der Entwicklung der 
Persönlichkeit, der des Individuums wie der Völker gebracht! Und dagegen 
der Buddhismus — wie sind in der kühlen Stille seiner Gedankenwelt alle 
die Töne verklungen, die von persönlichem Leben erzählen könnten! 
Hätte er die Kraft, solches Leben zu erzeugen, er würde es nicht wollen 
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— nicht wollen, daß die unheilvolle Phantasmagorie persönlichen Fühlens 
und Trachtens ihr Spiel weiter treibe. Ist doch selbst der Buddha keine 
mit ihrem eignen Stempel geprägte Person. Auch er wiederholt nur den 
Typus, den die unzähligen vergangenen Buddhas verwirklicht haben, die 
künftigen Buddhas verwirklichen werden: er ist, kann man sagen, das aus 
der großen Formel des Weltvorgangs berechenbare Gebilde, das an dem 
Punkt steht, wo dieser Vorgang, sich selbst beleuchtend und durch- 
schauend, sich aufheben muß. 

Wohl mag uns das negative Wesen der buddhistischen Ideale, das in 
solchem Kontrast mit dem großen westlichen Gegenbild hervortritt, als 
Schwäche erscheinen, die Abkehr von Arbeit und Tätigkeit, von der Auf- 
gabe, Welt und Weltleben zu gestalten und zu veredeln. Das alles hat 
seine Wurzeln und findet seine Erklärung in den Eigenheiten, den 
Schwächen des indischen Volksgeistes. Aber es darf gesagt werden, daß 
innerhalb der Schranken, die diesem Geist gezogen waren, von Buddha 
und seiner Jüngergemeinde Bildungen geschaffen worden sind, deren 
ernster Adel nicht oft in der Geschichte der Religionen seinesgleichen 
gehabt hat. 


IV. Der Hinduismus. Siegreich verbreitete sich die Lehre Buddhas Neue Götter. 
durch Indien, ja bald begann sie die Grenzen Indiens zu überschreiten. 
Und doch fingen schon früh die Bewegungen sich vorzubereiten an, in 
denen der alte Glaube dereinst seine erschütterte Herrschaft wiederher- 
stellen sollte. Vielmehr nicht der alte Glaube: dessen Bedeutung für das 
große religiöse Leben Indiens war dahin. Aber wenigstens äußerlich an 
den Veda anknüpfend, den Zusammenhang mit dem Brahmanentum fest- 
haltend, erhob sich, von anderm Geist durchweht als der unpersönliche 
Mechanismus der buddhistischen Erlösungskunst, die Verehrung neuer 
mächtigster persönlicher Götter. Schon lange vor Buddha war aus dem 
abstrakten Begriff des Brahma ein höchster Gott Brahma hervorgetaucht: 
gleichsam der notdürftig mit Fleisch und Blut sich bekleidende Schemen 
des Dinges an sich. Jetzt betraten Götter voll andrer Lebensfülle den 
Schauplatz. Der Hindugeist erschuf die Hindugötter mit ihren viel- 
köpfigen, vielarmigen Ungestalten, durchlodert von Sinnlichkeit, Grausam- 
‚keit, Wildheit. Ein Grieche, der um 300 vor Chr. Indien bereiste, fand, 
daß dort im Gebirge Dionysos verehrt werde, in der Ebene aber Herakles. 
Dionysos ist der mit orgiastischem Festjubel gefeierte Siva, Herakles der 
starke Reiniger des Landes von Ungeheuern, Krshna, die Inkarnation 
Vishnus. 

1. In Vishnu-Krshna hat sich ein auf vedischer Grundlage ruhender Vishyu-Krshna. 
Gott mit einem legendarischen Heros vereinigt, der in den Gegenden von 
Mathurä an der Jumna zu Hause ist. Mit indischer Geschmeidigkeit 
passen sich die Gestalten einander an. Welche Verwandlung wüßte die 
große Verwandlungskünstlerin nicht zu vollbringen, die indische Phantasie! 


Siva. 
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Krshna „der Schwarze“ wächst unter Hirten auf, verfolgt von den Nach- 
stellungen seines Oheims. Siegreich bezwingt er Feind über Feind, Men- 
schen wie Dämonen. Der Held in Kämpfen ist auch ein Held der Liebe; 
unerschöpfliche Liebeslust genießt er im Vrndaävanawalde mit den Scharen 
der Hirtinnen. Aber diese seine irdische Erscheinung trägt zugleich die 
unendliche Wesensfülle Vishnus in sich; Vielleicht wäre es richtiger zu 
sagen, daß es eben die Verschmelzung mit Krshna ist, die in Vishnus 
Gestalt jene Wesensfülle und Überhoheit ergossen hat. Die bedeutsamste 
in jedem Fall unter allen Verkörperungen Vishnus ist Krshna. Denn in 
einer Menge von Avatäras ist der vierarmige Gott erschienen — als der 
Fisch, der in der Sintflut das Schiff Manus über die Fluten geführt hat, 
als der Eber, der an der Spitze seines Hauers die Erde aus den Wassern 
emporhob, als der Held Rama und in andern Verkörperungen, in tierischer, 
tierisch-menschlicher, menschlicher Gestalt. „Jedesmal, wenn das Recht 
Schwächung erleidet und das Unrecht stark wird, erschaffe ich mich 
selbst.“ So öffnen sich der Verehrung Vishnus unerschöpfliche Möglich- 
keiten. Vor allem aber versenkt sie sich in den Erdenwandel Krshnas, 
wie das Gedenken der Buddhisten in das Leben ihres Meisters; und wohl 
andre Macht mag über die Seelen vieler der göttliche Buhle der Hir- 
tinnen üben als die blasse Erhabenheit des weltflüchtigen Sakyasohnes. 
Vom Menschen aber, dem Gottmenschen kann sich der Gedanke des An- 
beters zum Gott, zur Gott-Natur hinüberschwingen. „Dies ist das höchste 
Mysterium, dies die höchste Stätte... Dies ist das Unvergängliche, das 
Ununterscheidbare; dies ist das Ewige.“ 

2. Unterdessen dringt ein andrer Gott zu gleicher Höhe empor, Siva 
„der Gnädige“, dessen milder Name die furchtbarste Wesenheit benennt. 
In gewisser Weise ist Siva schon in vedischer Zeit als der Gott Rudra 
vorhanden. Aber erst jetzt taucht sich seine alte wilde Gestalt in aller- 
wildeste Schrecklichkeit. Von allen Seiten, scheint es, fließt dem alten 
Gott neue Substanz zu; eine Menge lokaler Gottheiten — wohl auch der 
Ureinwohner — mag er in sich aufgenommen haben. Er ist für sich allein 
ein mythologisches Chaos, geschaffen in Werkstätten, deren Glutatmosphäre 
wir nur ahnen können, Schlangen umwinden ihn. Um seinen Hals hängt 
die Kette von Schädeln. Die Mondscheibe schmückt ihn als Kopf- 
schmuck. Auf seiner Stirn flammt das dritte Auge, durch dessen Blick 
er einst den Liebesgott, der sich an ihn wagte, zu Asche verbrannt hat. 
So thront er, umgeben von den Heerscharen seiner Geister und Ge- 
spenster, im Hochgebirge, neben ihm seine Gemahlin, vielnamig wie er 
selbst, Käli „die Schwarze“ Durgä „die Unzugängliche“, Pärvati „die 
Bergestochter“. Er ist der Zerstörer, er ist der Schöpfer, der Erzeuger; 
sein Symbol ist das Linga, der Phallus. Er ist der Mime, der Tänzer; 
er ist der Asket, der Meister aller düstern, krampfhaften Gewaltsamkeiten 
des indischen Asketentums, wie ihn der Segensspruch im Eingang eines 
Dramas schildert: die Kniee mit doppelter Schlangenschlinge umschürzt, 
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sitzt er da; durch Atemhemmung hat er Sinne und Gedanken unterdrückt; 
ins Leere starrend zerfließt er im Brahma, dem großen All-Einen. 


* 


3. Diese Götter sind es, Vishnu, Siva, die jetzt die Herrschaft an sich Der Hinduismus. 


zu reißen beginnen. Sie unterwerfen sich die alte Sagenwelt, dringen in 
das nationale Epos ein und zwingen es, ihre Taten und ihre Glorie zu 
verkünden. Immer mehr wird die ernste, heilig ruhige Stimme der 
buddhistischen Verkündigung übertönt. Wie soll auch ein Glaube, der 
das Volk nur aus weiter Ferne das Reich seiner kühlen Abstraktionen 
bestaunen läßt, nicht vor Göttern verbleichen, in denen die eigensten In- 
stinkte der Volksseele — man möchte. sagen aller der Volksseelen aller 
Völker Indiens — in überwältigender Lebendigkeit sich verkörpern? 
Noch hält sich der Buddhismus eine Zeitlang, indem er das „Mahäyäna“ 
hervorbringt, den Heilsweg des „großen Fahrzeugs“ diesen in tausend 
Farben schillernden, in unerhörten Wortschwall getauchten Wirrwarr von 
überphantastischem Heiligendienst und nihilistischer Spekulation, dem frei- 
lich auch ein Zug weitherziger werktätiger Milde nicht fehlt. Sivaitischer 
. Geist dringt von allen Seiten in die Buddhalehre ein, und endlich geht 
sie, während sie im mittleren und östlichen Asien Siege über Siege er- 
ringt, in ihrem indischen Heimatlande, den Bedürfnissen des indischen 
Lebens entfremdet, langsam zugrunde. Ihr Zwillingsbruder, das Jainatum, 
erhält sich zwar am Leben; es ist ein eng: beschränktes Dasein, das es 
führt. Als Sieger aber herrscht bis auf den heutigen Tag der Glaube, 
den man den Hinduismus nennen kann, der um die großen Gestalten von 
Vishnu und Siva sein buntes Göttergewirr ausbreitet. Er zersplittert sich 
in Massen religiöser Kasten, *in Sekten über Sekten, die durch irgend 
welche Schlagworte oder Gebräuche, durch die Verehrung irgend eines 
Reformators — oft eines Mannes von niederer Herkunft — geeinigt sind. 
Er erzeugt mit indischer Überfruchtbarkeit beständig Neues, paßt sich 
jeder Situation an, nimmt noch jetzt fortwährend von unten her, aus der 
außerhalb des Hindutums verbliebenen Unkultur halbwilder Stämme, die 
beständig aufsteigenden Elemente in seinen Schoß auf, nicht in feste 
Dogmen und Ordnungen faßbar, zerfallen in der Zerfallenheit des nationalen 
Lebens, und doch durch große, bleibende Grundzüge bezeichnet. So ist 
er das rechte Erzeugnis und Gegenbild der Hindurasse mit ihren zahl- 
losen Nuancen und doch ihrer Zusammengehörigkeit — dieser wunder- 
baren Rasse, welche die Geschichte aus Elementen, die vom vornehmen 
Arier bis zu den schwarzen Bewohnern des Gebirgswaldes reichen, zu- 
sammengeschmiedet hat. 

Während das vielgestalte religiöse Treiben des Hindutums in seinen 
Höhen in die Regionen des philosophischen Gedankens hinaufragt, er- 
streckt es sich in der Tiefe hinab in die Sphären krassesten Aberglaubens, 
des Fetischdienstes, zügelloser Ausschweifungen. Den einen ist die Gre- 
stalt des Gottes nur wie ein durchsichtiger Schleier, hinter dem die Tiefen 
des Allwesens erscheinen: und in ekstatischen Versenkungen stürzen sie 
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sich in diese Tiefen hinab oder sie lassen sich von den mystischen Gluten 
jener Gottesliebe durchströmen, deren Gewalt und deren Taumel das 
Wort eines indischen Frommen der Neuzeit schildert: wer den rechten 
Trunk von dieser Liebe getan hat, der gleicht dem Trunkenen, für den 
die Gebote der Reinlichkeit nicht gelten. Den andern erscheint der Gott, 
die Flut der Götter in gröberer Gestalt als jenen einsamen Auserwählten. 
In den großen, schmucküberladenen Tempeln empfängt das Götterbild 
oder das Göttersymbol, etwa das Linga Sivas, seine glänzende, lärmende 
Verehrung mit Beleuchtungen, Glockenläuten, Blumenspenden, feierlichen 
Wagenfahrten des Gottes, mit Musik und Tanz der juwelenbedeckten 
Bajaderen. Da finden die großen Festfeiern des festreichen Hindu- 
kalenders statt, mit ihren zusammenströmenden Pilgerscharen, ihren Volks- 
lustbarkeiten, ihren pantomimischen oder mysterienartigen Aufführungen. 
In den Straßen wandern die heiligen, unverletzlichen Stiere Sivas umher. 
An den heiligen Badeplätzen drängen sich die Massen, die dort ihre 
Sünden abwaschen. Aus der Ferne bringt man die Kranken und Ster- 
benden nach Benares, Sivas heiliger Stadt, um sie das heißersehnte Grab 
in den Grangesfluten finden zu lassen. Abseits vom Treiben der Menge 
feiern geheime Verbindungen die Saktis, die weiblichen Potenzen der 
Götter, in wilden und obszönen Orgien. In den Dörfern empfängt die 
Dorfgottheit ihre Anbetung: ein rohes Bild, ein Fetisch verkörpert sie; ein 
Fleck roter Farbe etwa auf einem Felsen zeigt ihre Gegenwart an. 
Auch zu göttlicher Hoheit aufgestiegene verstorbene — gelegentlich 
selbst lebende — Menschen werden verehrt; der Asket und Wundertäter, 
ja der angestaunte oder gefürchtete englische Offizier, „die große Macht 
Gottes“ Der Weg zur Götterwürde ist nicht weit, und neben den alten 
Göttern findet der neuentstandene leicht Platz. Sind doch alle diese 
Götter Manifestationen der einen großen Weltkraft; bis tief in die niederen 
Sphären dieses Glaubens und Kultus klingt, lauter oder leiser, die alte 
indische Melodie der pantheistischen Mystik. Sie reißt die Seelen in 
wildem Sturm hin, betäubt sie in jähen Erschütterungen, läßt bunte, gro- 
teske, wollüstige Phantasieen sie umspielen, eröffnet der Flucht vor dem 
Leiden der Wanderungen den Ausweg in Welten träumerischer Seligkeit. 
Eine Verkünderin heilig erhabener Gebote, eine Spenderin von Ernst und 


' Kraft, diese Gebote zu halten, ist die Hindureligion nicht. 


Rückblick. 


Von dieser letzten Entwicklungsphase blicken wir auf die Religion 
Indiens im ganzen zurück. Sie erscheint uns als eine von der Kultur, in 
der wir leben, nahezu losgelöste Welt. Was sie vom Westen empfangen 
hat — wir sprechen von der Zeit vor der mohammedanischen und euro- 
päischen Herrschaft — ist gering.. Und ebenso gering ist wohl, was sie, 
die große Erzieherin des inneren und östlichen Asien, dem Westen ge- 
geben hat. Das eine wie das andre scheint, wie man auch über hier 
und dort verstreute zweifelhafte Spuren urteilen mag, mehr den Dingen 
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. zuzugehören, die der Antiquar gewissenhaft verzeichnen wird, als denen 
der Historiker ernstliche Bedeutung beilegen kann. Aber haben die 
Religionen Indiens dem religiösen Leben unserer Kulturwelt nur karge 
Gaben gebracht, welche Schätze bieten sie in ihrer weite Fernen mächtig 
durchschreitenden Entwicklung dem Erkenntnisdrang der westlichen 
Wissenschaft! Es ist wahr, wenn wir die vergleichsweise Unberührtheit 
dieser Entwicklung durch äußere Einflüsse rühmen, so vergessen wir nur 
allzu leicht die Einflüsse der indischen Urbewohner, die große Wandlung 
der Rasse, den Übergang des Ariers in den Hindu. Hier werden in der 
Tat die geistigen Notwendigkeiten jener Entwicklung von einer über- 
mächtigen materiellen Zufälligkeit gekreuzt. Es liegt gleichsam ein 
großes geschichtliches Experiment vor, bei dem an einem einzelnen Punkt 
vergessen ist, den Prozeß, der beobachtet werden soll, von allen unge- 
wollten Nebeneinflüssen zu isolieren. Aber vollständig pflegt die Ge- 
schichte ihren Lauf den Fragestellungen des menschlichen Forschergeistes 
nun einmal nicht anzupassen. 
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Einleitung. Kräftiger als in Indien entfaltete sich geschichtliches 
Leben und die Wucht starker Persönlichkeit unter den Völkern von Iran. 
Wie auf politischem Gebiet den kleinen, einander ununterscheidbar ähn- 
lichen altindischen Fürsten die Erscheinung der gewaltigen Achämeniden- 
könige gegenübersteht, so trägt auch das religiöse Wesen der beiden 
Länder die Signatur desselben Gegensatzes. Dort das Göttergewirr des 
Veda, hier Ahura Mazda, der allüberragende Gott. Dort die unbestimmt 
verschwimmenden Gestalten der zahllosen vedischen Sänger, Opferer, 
Theologen, hier der eine Prophet, der tiefergriffene Träger einer heiligen 
Mission und starke Streiter Zarathushtra. 

Eine Auffassung freilich, die den göttlichen Namen Ahura Mazdas 
in allzu enge und ausschließliche Verbindung mit dem menschlichen des 
Zarathushtra setzte, käme in die Gefahr, der geschichtlichen Wirklichkeit 
nur zum Teil gerecht zu werden. Übergroße Gestalten wie die Zarathushtras 
schieben sich leicht — insonderheit wo unzureichende Überlieferung uns 
die Ereignisse verschwimmen läßt — noch entschiedener, als der Wahr- 
heit entspricht, in den Vordergrund des Bildes. Lägen die geschichtlichen 
Vorgänge nicht nur in zweifelhaften Spuren vor uns, würde Zarathushtra 
uns vermutlich nicht als Schöpfer, sondern nur als ein mächtiger Reiniger 
und Vertiefer des Ahuramazdaglaubens erscheinen — eines Glaubens er- 
wachsen aus jener Naturreligion, die den Ahnen der Inder und Iranier 
vor ihrer Trennung eigen war. Nicht als der Prophet der Völker Irans 
würde er dastehen, sondern — zunächst wenigstens — als der Stifter einer 
iranischen Sekte. Man blicke vom Avesta, den zarathushtrischen heiligen 
Texten, zu den Inschriften der Achämenidenkönige hinüber. Die keil- 
schriftlichen Proklamationen des ersten Darius bezeugen mit lapidarer 
Wucht die Macht des Ahuramazdaglaubens unter dem persischen Volk. 
„Ein großer Gott“, sagt Darius, „ist Auramazda, der diese Erde geschaffen 
hat, der jenen Himmel geschaffen hat, der den Menschen geschaffen hat, 
der Segen geschaffen hat für den Menschen, der Darius zum König gemacht 
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hat, zum alleinigen König über viele, zum alleinigen Gebieter über viele.“ 
Und in Formen, die der assyrischen Kunst entlehnt sind, erscheint über 
der Figur des Königs wie eine himmlische Dublette seines Bildes feier- 
lich und erhaben die geflügelte Gestalt des Gottes. Aber daß der 
Ahuramazdaglauben des Darius und seines Volkes die speziellen Züge an 
sich trug, die für die Zarathushtralehre charakteristisch sind, darauf deutet 
in den Inschriften — und ebenso, können wir hinzufügen, im Bericht des 
Herodot über die Religion der Perser — nichts mit irgend welcher Be- 
stimmtheit hin und wir dürfen daran zweifeln. Erklangen, als Darius 
herrschte, die Gesänge Zarathushtras nur erst bei den heiligen Handlungen 
gewisser Gemeinden oder gewisser Stämme fern von den großen Mittel- 
punkten des persischen nationalen Lebens? Oder waren die zarathushtrischen 
Tendenzen schon damals bis zu diesen Mittelpunkten durchgedrungen, 
aber vielleicht nur als esoterischer Besitz von Priesterschulen? Waren 
es erst Ereignisse späterer Jahrhunderte, die der Lehre des Propheten die 
geistige Herrschaft über ganz Iran verliehen haben? Für jetzt kann man 
diese Fragen nur aufwerfen, nicht beantworten. 


I. Zarathushtras Leben. ı. Das Zeitalter Zarathushtras liegt ähn- 
lich wie das der vedischen Sänger im Dunkel. Namhafte Forscher wollen 
ihn in die ungefähre Gegend von 600 v. Chr. herabrücken, so daß sein 
Leben nur um wenige Jahrzehnte dem des Kyros vorangehen oder gar 
diesem gleichzeitig sein würde. Schwerlich mit Recht. Den Griechen 
erschien Zarathushtra als einer unermeßlich fernen Vergangenheit angehörig. 
Sie sprachen von 6000 Jahren vor Platon oder auch von 5000 Jahren vor 
dem trojanischen Krieg: Zahlen, die man für eine annähernd der historischen 
Zeit angehörige Persönlichkeit wohl kaum aufgestellt hätte. Auch der 
altertümliche Sprachcharakter der zarathushtrischen Poesieen, ihre in vielen 
Beziehungen hervortretende Verwandtschaft mit den Vedadichtungen, der 
primitive Kulturzustand, auf den sie hindeuten: alles dies spricht dafür, 
daß in der Tat vielmehr um einige Jahrhunderte — Bestimmteres ist nicht 
erkennbar — über jenen Ansatz hinaus zurückzugehen ist. 

Was den Ort von Zarathushtras Herkunft und Wirken anlangt, so ist 
gewiß, daß er kein Perser war. Die Zeugnisse deuten zum Teil auf die 
Länder im Norden und Nordwesten von Persien, zum Teil in den Osten — 
auf Medien einerseits, Baktrien andrerseits. Manches scheint dafür zu 
sprechen, daß er aus Medien stammte. Aber alte, wichtige Mittelpunkte 
seiner Gemeinde und die Heimat bedeutender Teile der heiligen Literatur, 
ja vielleicht die Stätten seines eigenen Wirkens dürften in Baktrien ge- 
legen haben — dort, wo zwischen Gebirge und Wüsten der arische Bauer 
unter dem schroffen Wechsel sengender Sommergluten und eisiger Winter 
seine Felder baute und tapfer, wenn auch nicht immer glücklich, sich und 
seine mühsam erarbeitete Kultur gegen die Überfälle der furchtbaren 
von der Wüste her anschwärmenden Reiterstämme verteidigte, 
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2. In der jüngeren Literatur erscheint das Leben des Propheten in Zarathushtras 
überirdische Glorie gehüllt, von Wundern über Wunder umgeben. Als insert a 
er geboren wird und sein Zarathushtralachen erhebt, jauchzt die ganze 
Schöpfung des guten Gottes auf; die bösen Geister entfliehen voll Ent- 
setzen. Den zum Mann Herangewachsenen führt ein Erzengel empor zur 
Lichtwelt Ahura Mazdas und seiner himmlischen Heerscharen. Dort 
empfängt er die Offenbarung der wahren Lehre und der Geheimnisse der 
Zukunft. Visionen folgen auf Visionen. Auch der Herr alles Bösen naht 
dem Heiligen und versucht ihn. Seiner Predigt werden, nach anfänglichen 
Fehlschlägen, Triumphe über Triumphe zuteil. Nach langem, glorreichem 
Leben findet er endlich von Feindeshand den Tod. Am Ende aber eines 
jeden der drei Jahrtausende, welche diese Welt nach seiner Zeit noch zu 
durchleben hat, wird ein neuer Prophet kommen, aus dem von Geistern 
behüteten Samen Zarathushtras erwachsen: als dritter am Ende der Dinge 
jener Saoshyant, der letzte der Zarathushtrasöhne, der Messias, der das 
Weltleben zum Ziel ewiger Seligkeit führen wird. 

3. I.ebendiger und menschlicher als in diesen Legenden stellt sich a 
die Gestalt Zarathushtras in den ältesten Texten dar, in den „Gäthäs“, 
jenen Liedern, in denen das zarathushtrische Denken sich in seiner reinsten 
Ursprünglichkeit zeigt und deren Urheberschaft es nicht zu kühn scheint 
dem großen Mann selbst und seinen ersten Jüngern zuzuschreiben. Hier 
ist irdische Wirklichkeit, menschliches Fühlen, von Licht und Schatten 
umspielt, menschliches Erleben nicht frei von 'Leid und Sorge. Es er- 
scheint, wenn auch in unbestimmtem Dämmerlicht, das Bild treuer Freunde, 
die Zarathushtra umgeben. Da ist der Fürst, der ihn und seine Lehre 
beschützt, Vishtäspa-— derselbe Name, den jener Hystaspes, der Vater 
des Darius, trug. Die Dichtung fragt: „Zarathushtra! Wer ist dir ein 
reiner Freund, hehre Güte gegen dich zu üben? Oder wer trägt Ver- 
langen nach Ruhm?“ Und es wird geantwortet: „Das tut er, Kava 
Vishtaspa an dem großen Tage. Die du, Mazda Ahura, in demselben 
Hause vereinigen mögest, die will ich rufen mit des guten Sinnes 
Worten.“ Neben Vishtäspa erscheint ein Kreis von vornehmen Männern 
und auch Frauen, untereinander verbunden durch Freundschaft und Ver- 
wandtschaft, durch das Bewußtsein gemeinsamer heiliger Pflicht und 
Arbeit. Doch alle menschliche Genossenschaft, in deren Mitte der Prophet 
steht, tritt in den Gäthas zurück vor seinem Verkehr mit Gott und den 
himmlischen Heerscharen. In ihrer leuchtenden Heiligkeit, ihrer gestalt- 
losen Geistigkeit nahen sie dem Auserwählten. Gott läßt sich von 
ihm fragen und antwortet ihm; er weiht ihn in die Ordnungen des 
Geschehens, in die Geheimnisse der letzten Dinge ein. Und Zarathushtra 
gibt sich in Demut und Zuversicht der Aufgabe hin, die der Höchste 
ihm auferlegt: 

„Leiden, so scheint mir, bringt unter den Menschen an dich der Glaube, 
Um zu vollbringen, was ihr das Beste mir nennt.“ 
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Daß in Wahrheit seinem Leben schwere Geschicke nicht erspart geblieben 
sind, bezeugen die Klagen, die eins der Lieder erfüllen; 


„In welches Land soll ich mich wenden? Wohin soll ich 
mich wenden und gehen? 

Von Verwandten und Freunden trennt man mich. 

Nicht tut mir die Gemeinde Gutes ... 

Noch des Landes böse Beherrscher. 

Wie soll ich dir, Mazda Ahura, was dir gebührt, erweisen?“ 


„Ich weiß, was es ist, Mazda, warum es mir schlecht geht: 
Daß ich wenig Herden habe und wenige Mannen. 

Dir klage ich es! Sieh du darein, Herr! 

Gewähre mir Hilfe, wie der Freund dem Freunde sie bietet. 
Des guten Sinnes Reichtum lehre mich nach dem Rechte!“ 


Aber die Sorgen werden überwunden. Des Propheten Wort findet Hörer. 
Gemessen und eindringlich, voll vom Bewußtsein des unvergleichlichen 
Grewichts dessen, was er zu sagen hat, wendet er sich an alle Erkenntnis- 
durstigen: 

„Ich will reden. Nun lauscht mir, nun hört mir zu, 

Die ihr von fern und die ihr von nah Verlangen tragt. 

Jetzt merket auf alles, denn Er ist offenbar. 

Nicht richte zum zweitenmal der Irrlehrer die Welt zugrunde, 

Der böse, der schlechten Glauben mit seiner Zunge bekannt hat.“ 


„Ich will reden von dem, was in dieser Welt das Erste, 
Was mir verkündet der Wissende, Mazda der Herrscher. 
Die von euch nicht meinem Worte gehorchen werden, 
Wie ich es meine und wie ich es sage, 

Denen gereicht das Ende der Welt zum Elend.“ 


Streitbare Reden voll Haß werden über die Feinde der Verkündigung 
ergossen. Wie Zarathushtra sich selbst als den Streiter des Guten weiß, 
so sind sie die Vorkämpfer des Bösen. Gott sei ihre Sünde geklagt! Mit 
dem Schwert sollen sie unterwiesen werden! Bald möge es sein! 


eamtbid.  , I. Zarathushtras Lehre. Versuchen wir nun von der Lehre ein 
sehen Tehre. Bild zu geben, die Zarathushtra und seine Jünger mit so erhabener und 
leidenschaftlicher Wucht predigten. Wir sehen davon ab, dieser Dar- 
stellung eine durchgreifende Scheidung‘ zwischen dem Inhalt der Gaäthäs 
und der jüngeren Texte zugrunde zu legen. Unzweifelhaft gehen von den 
Vorstellungen, die allein in diesen Texten und nicht in den Gäthäs vor- 
liegen, viele doch in die ältesten Zeiten zurück. Andrerseits freilich ist 
auch die popularisierende Vergröberung gegenüber der hohen Geistigkeit 
der Gäthäs und die weiter fortgeschrittene priesterliche Systematisierung 
in den jüngeren Texten unverkennbar. Wir werden auf solche Unter- 
schiede mehrfach im einzelnen hinzuweisen haben, 
Die Verkündigung Zarathushtras ermangelt ganz jener bunten, spielen- 
den, unendlich beweglichen Gestaltenfülle, welche die indische Phantasie 
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über ihre Schöpfungen ergoß. Beständig wird auf das Handeln der 
Menschen, auf die ernsten Aufgaben des Lebens hingesehen. Die Sphäre, 
der diese Weltbetrachtung entstammt, ist die eines berufsmäßigen Priester- 
tums, aber dies Priestertum will Erzieher des Volkes sein. Überkommene 
Vorstellungen der Naturreligion, Gebilde der Mythologie werden selbst- 
verständlich — in den Gäthäs sehr sparsam — von der Vergangenheit 
übernommen. Aber das alles ist durchgeistigt, unter die mächtige Herr- 
schaft eines großen Grundgedankens gestellt: des weltbeherrschenden 
Gegensatzes von Gut und Böse. 

1. Längst hatte sich dieser Gedanke vorbereitet. Mythen, den Vor- 
fahren der Inder und Iranier gemeinsam, ja mit ihren Wurzeln wohl bis 
in noch tiefere Vorzeit sich erstreckend, hatten vom Kampf segenbringender 
Mächte mit Dämonen und Ungeheuern erzählt. Die Güter, auf denen die 
menschliche Existenz beruht, sind in solchem Kampf errungen: die Wasser, 
das Licht, die nahrungspendende Kuh. Jetzt aber hat gereiftere Auf- 
fassung von Welt und Leben die Gedanken, die hier anklingen, geklärt, 
zu allumfassendem Zusammenhang erweitert, vor allem sie ethisch ver- 
innerlicht und vertieft. Die einzelnen Güter haben sich für dieses die 
Wirklichkeit lebensvoll als ein Ganzes begreifende Denken zur Einheit 
eines Reichs des Guten, der Ordnung zusammengeschlossen. Das Ideal 
des Guten verwirklicht sich in „Gedanken, Worten und Werken“ Es faßt 
alles Gedeihen, Gesundheit, Reinheit der seelischen wie der physischen 
Existenz in sich, Erleuchtung von oben und Erkenntnis, Wahrheit und 
Licht, kräftige Nachkommenschaft und wohlstandschaffende Arbeit. Der 
fromme und fleißige Bauer, der die Kulturgüter des seßhaften Lebens 
mehrt, der sorglich sein Vieh schont und pflegt, ist der rechte Förderer 
des Guten. Zum irdischen Wohlsein aber fügt sich im Reich des Guten 
die himmlische Seligkeit, das Eingehen in die „Wohnung des Lobes“, wo 
die Lobgesänge der Frommen erklingen, in das Paradies. 

Dieser Welt des Guten, des Lichts steht im Krieg auf Leben und 
Tod die Welt des Bösen, der Finsternis und Lüge gegenüber. Von Anfang 
an ist diese Vorstellung in beherrschender Geltung vorhanden, wenn auch 
ihre Ausgestaltung im einzelnen teilweise erst in den jüngeren Texten 
erscheint. An dem großen Kampf nimmt auch das Getier teil, von ver- 
borgenen Kräften erfüllt. Der Hahn, der Verkünder des Tageslichts, der 
Hund, der Beschützer der Herden, streitet auf der Seite des Guten. Die 
Schlange und der Wolf, die Ameise, die das Getreide raubt, hilft die 
Welt des Bösen ausbreiten. Von Menschen der Irrlehrer, der Zauberer, 
die Buhlerin. Ihren Seelen, den Seelen aller Übeltäter und Lügner, wird 
es im Jenseits übel ergehen. Die Seelen der Verdammten werden ihnen 
mit schlechten Speisen entgegenkommen, und im Hause der Lüge wird 
ihre Wohnung sein. 

Hart und schroff stellt der zarathushtrische Glaube die beiden Heer- 
lager einander entgegen. Hat die Natur, die dies Volk umgab, der un- 
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vermittelte Gegensatz von Hitze und Kälte, der fruchtbaren Gelände und 
der Wüsten das Denken zu solcher Gegenüberstellung angeregt? Vielleicht 
gingen derartige Wirkungen vielmehr von menschlichen als von Natur- 
verhältnissen aus. Der tiefe, von Bitterkeit durchtränkte Antagonismus 
der eignen priesterlichen Gruppe und der rivalisierenden, der Lüge unter- 
tan scheinenden Kreise mochte sich wohl über das ganze Weltbild aus- 
breiten, den leidenschaftlichen Seelen jenen unüberbrückbaren Gegensatz 
des schlechthin Guten und des schlechthin Bösen erscheinen lassen, der 
nunmehr alle Gedanken durchdrang und beherrschte. 

2. An der Spitze der beiden Weltreiche stehen, wie an der Spitze 
der irdischen Gemeinwesen, welche Zarathushtra kannte, fürstliche Gebieter. 


Eine Gäthä spricht davon, wie sich Ahura Mazda — oder genauer sein 
in gewissem Sinn von ihm unterschiedener und doch wieder ihm wesens- 
gleicher heiliger Geist — mit dem bösen Geist unterredet: 


„Und verkünden will ich die beiden Geister am Weltanfang, 

Von denen der Heilige also sprach zu dem Bösen: 

Nicht kann unser Sinn sich vereinen, nicht Lehre noch Denken, 
Nicht unser Glaube, nicht Worte noch Taten, . 

Nicht unsre Satzungen, nicht können sich unsre Seelen vereinen.‘ 


Der große gute Gott und Schöpfer alles Guten ist Ahura Mazda „der 
weise Herrscher“. An ihn denkt der Dichter, wenn er fragt: Wer ist des 
Rechten erster Vater? Wer hat der Sonne und den Sternen den Pfad 
geschaffen? Wer hält Erde und Luftraum, daß sie nicht niederstürzen? 
Wer schuf die Morgenröten, Mittage und Nächte, Mahnerinnen dem Ver- 
ständigen an seine Pflicht? 

Bei aller Schärfe des zarathushtrischen Dualismus zeigt sich hier ein 
starker monotheistischer Zug: Gott im vollsten Sinn des Wortes ist doch 
nur einer, Ahura Mazda. Er ist der allweise, starke Freund der Guten. 
Zu ihm und zu seinen Engeln wendet sich ihr Gebet. Er hat Zarathushtra 
als seinen Propheten den Menschen gesandt. Er wird dereinst den Sieg 
behalten und allein alles Daseins König sein. Ich habe schon oben (S. 53) 
Vermutungen erwähnt, die in Ahura Mazda das Gegenbild des indischen 
Varuna sehen und weiter den beiden zugrunde liegenden Gott der Indo- 
iranier auf einen ursprünglichen Mondgott zurückverfolgen. Könnte es, 
wenn diese Annahmen zutreffen, für gewaltigste Wandlungen, durch die 
das religiöse Denken und die menschliche Gesittung hindurchgegangen 
ist, ein deutlicheres Wahrzeichen geben als die allmähliche Umformung 
und Läuterung des tückischen, unheimlich schleichenden himmlischen 
Zauberers Mond zur Geistigkeit und Majestät des zarathushtrischen Gottes? 

Der Feind Ahura Mazdas und alles Guten ist Angra Mainju „der feind- 
liche Geist“ Schöpfer und Haupt der ganzen Welt des Bösen, anfangslos 
wie Ahura. Aber dem Optimismus der Zarathushtralehre erscheint er 
doch nicht als seinem großen Gegner ebenbürtig. Jener ist der Weiseste; 
er aber — in den jüngeren Texten tritt dies sehr deutlich hervor — ist 
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töricht; dereinst am Ende der Dinge wird er der höheren Macht des 
guten Gottes erliegen. 

Vom Gefolge der beiden Widersacher steht in den Gäthas weit voran 
die Schar der lichten Engel, die Ahura umgeben. In ihrer Siebenzahl — 
den Höchsten selbst mit eingerechnet — scheinen sie ihrem Ursprung 
nach den Adityas des Veda zu entsprechen, die gleiche Stelle des uralten 
mythologischen Fachwerks einzunehmen. In ihrem eigentlichen Wesen 
sind sie doch von jenen durchaus verschieden. Sie sind unbestimmt in- 
einander schwimmende Abstraktionen, gesättigt mit himmlischem Licht- 
glanz, die Erhabenheiten des höchsten Gottes verkörpernd oder auch kaum 
verkörpernd — der „gute Sinn“ und das „beste Recht“, die „segensreiche 
Herrschaft“ und die „wohltätige Frömmigkeit“, die „Heilsfülle“ und die 
„Unsterblichkeit“ — die meisten von ihnen offenbar Geschöpfe priester- 
licher Reflexion, nicht des Volksglaubens.. Zu ihnen kommen andere 
Götter und Geister von greifbarerem Wesen, aus ferner vorzarathushtrischer 
Vergangenheit ererbt, wenn sie auch zum Teil, dem engsten, echtesten 
Gedankenkreise des Zarathushtraglaubens ferner stehend, erst in den 
jüngeren Avestatexten in den Vordergrund treten. Mithra, der uralte 
Sonnengott, unzweifelhaft eine der hervorragendsten Gestalten im populären 
Glauben der iranischen Völker und auch im Kultus der Achämenidenkönige. 
Dann das Feuer, die Verkörperung lichter Reinheit, der Segenbringer 
für den Frommen, der es mit Holz nährt, der Töter der bösen Wesen, 
Die „guten Wasser“ und die Seelen der Gerechten: nach uraltem Glauben 
kommen die Seelen zum Dorf geflogen, um dort gespeist zu werden; sie 
bringen den Ihren Hilfe in Schlacht und Gefahr; sie wenden ihnen reich- 
liches Wasser zu, damit ihr Gau wachse und gedeihe. 

Manche unter den alten Göttern freilich haben in der zarathushtrischen 
Lehre auf der Seite des Bösen ihre Stelle gefunden. Ja dasselbe Wort, 
das im Veda die allgemeinste Bezeichnung der Götter überhaupt ist, er- 
scheint im Avesta als ebenso allgemeine Bezeichnung böser Dämonen 
(daeva). Man hat hierauf — daneben auf den ähnlichen Bedeutungs- 
gegensatz zwischen dem vedischen asura (oft = Dämonen) und dem ahura 
des Avesta — die Vermutung gegründet, daß es religiöse Spaltungen ge- 
wesen seien, die in fernster Vergangenheit Inder und Iranier zur Trennung 
voneinander getrieben haben, Diese Ansicht hat sich freilich bei näherer 
Prüfung als grundlos erwiesen. Späterer Zeit, dem Sonderleben der Iranier 
werden die Vorgänge angehören, die bei ihnen dem Wort daeva seinen 
feindlichen Sinn mitgeteilt haben. Ist es auf den Haß der reformatorischen, 
vergeistigterer Anschauung zustrebenden Priesterkreise gegen das kon- 
servative Festhalten am Glauben der alten Zeit zurückzuführen, daß sich 
dem ererbten Götternamen dieser Makel angeheftet hat? Wie auch hier- 
über zu denken sein mag, es kann wohl keinen gleich bezeichnenden Aus- 
druck für die Tiefe der Kluft geben, die hier Altes und Neues schied, wie 


jenes Wort, das einst „Gott“ bedeutet hatte und jetzt „Teufel“ bedeutete, — 
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Religiöses Leben 3. Ist nun der Kampf gegen alles teuflische Wesen der gewichtigste 
Inhalt jeglichen Tuns, so liegt darin, daß sich das Verhältnis zwischen 
Gott und dem Frommen als Bundesgenossenschaft in diesem Kampf dar- 
stellen muß. Die Gäthas sprechen von der seelischen Gemeinschaft mit 
Gott in Worten voll ehrfürchtiger Ergriffenheit. Gott möge uns die Pfade 
des guten Geistes lehren, so wird gebetet; mit dem Rechten will die 
Seele vereint bleiben. 
„Als Gabe gibt Zarathushtra des eignen Körpers Leben 
Und guten Sinnes Bestes dem Mazda. Dem Rechten gibt er 
Des reinen Handelns Bestes und der Rede Gehör und Herrschaft.“ 
Schon dieser Vers spricht aus, daß mit dem Innenleben auch die Energie 
alles äußeren Tuns Gott gehören soll. Hier wird kein Sichzurückziehen 
in träge Beschaulichkeit, sondern die Gott wohlgefällige Arbeit dem Ein- 
zelnen und dem Volk zur Pflicht gemacht, der Ackerbau, die Pflege reinen 
Familienlebens und „daß man Übles tue dem Bösen mit Worten oder mit 
Gedanken oder mit seinen Händen“, Bis auf die Tötung schädlicher Tiere, 
von Ameisen und Schlangen, erstreckt sich diese Pflicht des Frommen. 
Dem Augenmaß jenes Zeitalters erscheint solches Tun als ein vollwertiger 
Teil des großen Weltkampfs und hat Anspruch darauf, mit derselben 
feierlichen Leidenschaft vollbracht zu werden wie das Größte und Heiligste. 
Eigentlicher Kultus tritt in den Gäthäs wenig hervor; im Opfer kann 
der Geist, der hier herrscht, kaum seinen vollen Ausdruck finden. Von 
gewissen Darbringungen und vor allem von der Verehrung des heiligen 
Feuers ist doch schon in der ältesten Zeit die Rede. Und die jüngeren 
Avestatexte zeigen, daß auch der Soma in Iran nicht vergessen ist. Frei- 
lich ist die Bereitung des „Haoma“ nicht mehr die alte, echte, der wilden 
Trinklust des Gottes gewidmete Rauschfeier, sondern ein Gewirr von 
Weihungen und blassen Symbolen: das rechte Bild eines Ritus, der seine 
Bedeutung verloren hat und doch zu fest gewurzelt ist, um verschwinden 
zu können. Besonderes Gewicht aber fällt unter den Observanzen des 
Zarathushtraglaubens auf die Vorschriften der Reinheit. Die uralten An- 
schauungen von der jeden Augenblick drohenden Verunreinigung durch 
den Angriff böser Geister oder die Berührung mit schädlichen Substanzen, 
dazu die entsprechenden halb religiös-zauberhaften halb hygienischen Ab- 
wehrmaßregeln: dies alles tritt bei den Zarathushtriern in eigenartig ver- 
stärkter Bedeutung hervor. Mit peinlichster Subtilität behandeln die 
späteren Texte die Verunreinigungen von Menschen und Erde, von Wasser 
und Feuer, die Reinigungen durch Weihwasser und durch geweihten Kuh- 
urin, die Entsühnung der Leiche durch den Blick des vieräugigen Hundes 
(eines Hundes mit zwei Flecken über den Augen), die Reinigung von 
Wegen durch Hinüberführen eines solchen Hundes. Die Behauptung: 
würde gewagt sein, daß die Denkweise Zarathushtras selbst und seiner 
Jünger über solche Sorgen erhaben gewesen sein müsse. Die Grenzen 
zwischen Gewissenhaftigkeit und Kleinlichkeit zieht das alte religiöse. 
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Wesen anders als wir Heutigen. Und für die Zarathushtrier sind auch 
jene Ordnungen der Reinheit, indem sie auf den Sieg des Guten über 
das Böse hinarbeiten, in den wichtigsten, heiligsten aller Zusammenhänge 
eingeordnet. 

4. Von diesem Siege, dessen gewisse Erwartung den notwendigen 
Schlußstein des zarathushtrischen Gedankengebäudes bildet, sprechen die 
Gäthas kaum anders als in Andeutungen. Eine letzte Entscheidung, viel- 
leicht nah bevorstehend. Das rote Feuer und der glühende Metallstrom 
wird ein Gottesgericht vollziehen. Mazda mit seinem heiligen Geist wird 
kommen. Den Frommen wird das Heil gehören. Die spätere Zeit malt 
das Ende der Dinge, das sich jetzt in fernere Zukunft hinausschiebt, in 
bestimmteren Zügen. Der Saoshyant, der Heiland, erscheint. Er bringt 
den Toten die Auferstehung des Leibes. Der Glutstrom durchflammt die 
Welt. Der ungeheure, siegreiche Entscheidungskampf wird gekämpft. 
Eine neue Welt ersteht, „frei von Alter und Tod, von Verwesung und 
Fäulnis, voll ewigen Lebens, voll ewigen Wachsens“, 


Die letzten 
Dinge. 


Der Ahuramazdaglaube, in seinem Ernst und seiner Kraft mit der Stellung der 


arathusthra- 


Seele der Völker Irans aufs tiefste verwachsen, hat sich in seiner Heimat religion in der 


und den von iranischer Kultur beherrschten Nachbarländern durch lange 
Jahrhunderte fest behauptet. Die wirren Zeiten des auf Alexanders Zug 
folgenden großen westöstlichen Gemisches der Zivilisationen und Religionen 
hat er überdauert. Bei der sasanidischen Herstellung des Dariusreichs, 
des alten Persertums ist er zu neuer Macht und Glanz, wenngleich kaum 
zu neuem innern Leben wiedererstanden. Der Islam brachte ihn zu Fall. 
Aber noch heute bewahren vor allem die nach Indien ausgewanderten 
Parsis, in Fleiß und Wohlstand hoch über ihre Umgebung hervorragend, 
treu die edlen Traditionen zarathushtrischen Wesens. 

Auch über die Grenzen des eignen Herrschaftsgebiets hinaus haben 
sich die Einwirkungen der Religion Mazdas erstreckt. Die jüngeren Teile 
des Alten Testaments bewahren, scheint es, in der Ausgestaltung der 
Vorstellungen von den Engeln, dem Satan, vielleicht auch von der Auf- 
erstehung die Spur bedeutsamer Einflüsse des Perserglaubens. Freilich 
um in den Okzident dringen zu können, mußte dieser Glaube fremden 
Ideenwelten den Eingang gestatten. Wenn durch die Weiten des römischen 
Reichs der Mysterienkult, der sich an den Namen des Mithras knüpfte, 
wenn Manis tiefsinnige Lehre von der Läuterung des Lichts aus dem 
Kerker der Finsternis in Orient und Okzident unberechenbaren Erfolgen 
nah zu kommen schien, so sind das nicht mehr Siege des Mazdaglaubens 
gewesen. Die völkerbezwingende Greenialität der Weltreligionen war diesem 
nicht eigen. 
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DIE RELIGION DES ISLAMS. 


Von 


IGNAZ GOLDZIHER. 


Einleitung. Unter den mannigfachen Motiven, aus denen die Reli- 
gionsforscher die charakteristischen Erscheinungen des religiösen Emp- 
findens ableiten, ist es vornehmlich das Abhängigkeitsgefühl, das als 
herrschender Grundzug durch die Verkündigungen des mekkanischen 
Mannes geht, der den Islam hervorgerufen hat. 

Schon in dem Namen — Islam deutsch — Ergebung — kennzeichnet 
sich dies Gefühl der Abhängigkeit von einer unbeschränkten Allmacht, 
der sich der Mensch willenlos hinzugeben hat, als das vorwiegende Prinzip, 
das allen Äußerungen dieser Religion, ihren Ideen und Formen, inne- 
wohnt, als das entscheidende Merkmal, das an der durch sie eingeführten 
Weltanschauung hervorragt und ihr eigentümliches Wesen bestimmt. 
Nicht die Erlangung der Gemeinschaft mit Gott ist ihr Ziel, sondern die 
Betätigung und Vergegenwärtigung völligster Hingabe an seine Bestim. 
mungen. Ihre Tugend und Gerechtigkeit ist nicht sehnsüchtige Annähe- 
rung an das göttliche Ideal des Guten und Vollkommenen, das mit freier 
sittlicher Kraft zu erstreben ist, sondern unselbständiges, abhängiges Be- 
mühen, einer unbeschränkten Allmacht zu willen zu sein, ihr Wohlgefallen 
durch Gehorsam zu erreichen. Gott ist al-radd, der Besitzer: die Menschen 
sind “bäd, Sklaven; Tugend ist z&‘a, Gehorsam; Laster ist »ma‘sı7a, Wider- 
spenstigkeit. Die mannigfachen Anregungen, von denen der Stifter des 
Islams zu seiner Lehre geführt worden ist, hat er ganz besonders unter 
diesem Gesichtspunkte des Gefühles der Abhängigkeit verarbeitet. 

Die Weltanschauung, die die Grundlage der Verkündigung Moham- we 
meds bildete und zu der er zuvörderst seine nächste Umgebung, in weiterer vorislamischen 
Folge dann das ganze Arabertum hinführte, stand zu den religiösen An- : 
schauungen und zu den gesellschaftlichen Einrichtungen der näheren Um- 
gebung Mohammeds, d.h. zu Leben und Denkweise der Beduinen und 
Städter des mittleren Arabiens in grundsätzlichem Widerspruch, während 
sich in Südarabien (Jemen) wie auch im nördlichen Teile der Halbinsel 
unter historischen Einwirkungen bereits eine höhere Stufe religiöser und 
sittlicher Auffassung entwickelt hatte. 


u. 


88 IGNAZ GOLDZIHER: Die Religion des Islams. 


Das ganze Leben der vorislamischen Araber bewegte sich unter 
dem Banne des Stammessystems und der Ehrenpflichten, die es auferlegte. 
Die Genealogie war die Regel wie ihrer Politik so ihrer Moral. Die- 
jenigen Gruppen, die sich von einem, ob wirklichen oder vermeintlichen 
Stammvater herleiteten und auf Grund einer solchen Überlieferung zu- 
sammenlebten und zusammenwanderten, bildeten einen gemeinsamen 
Stamm, der sich dann nach Maßgabe engerer oder weiterer Zusammen- 
gehörigkeit in Unterstämme verästelte. Diese Blutsverwandtschaft allein 
war die Grundlage gemeinsamer Interessen, vor allem der den Stammes- 
genossen gegeneinander obliegenden Pflichten der Treue, des Schutzes, 
der Hilfeleistung und der Rache gegen die von Stammesfremden zu- 
gefügte Unbill. Das Besitzrecht auf. Weideplätze und Quellen, die Ver- 
letzung des Gastrechtes, die Forderung der Blutrache waren fortwährende 
Anlässe zu endlosen Fehden zwischen den Stämmen. Und es brauchte 
nicht einmal ein Ereignis von großer Wichtigkeit vorzufallen, damit die 
Fackel erbitterter Fehde in der arabischen Wüste entfacht wurde. Gering- 
fügige Vorwände genügten, um jahrzehntelanges Blutvergießen zwischen 
den Stämmen hervorzurufen, die irgend eine Verfehlung aneinander zu 
rächen hatten. Die Überlieferung des arabischen Altertums ist erfüllt 
von der Erzählung solcher Balgereien und von den Dichtungen der 
Stammespoeten, welche die einzelnen Momente dieser Fehden begleiteten 
und verewigten. Das bekannteste Beispiel der Art ist der zum Sprichwort 
gewordene Basus-Kampf: der Anlaß dieses, zwischen dem Bekr- und dem 
Taghlib-Stamme und den beiderseitigen Verbündeten sich jahrzehntelang 
hinziehenden bittern Haders war die Verwundung eines Kamels, dessen 
Recht, die Weide des Taghlibiten Kuleib zu benutzen, von diesem in 
Frage gestellt worden war. 

Diese Stammesverfassung und die Tradition, die sie großzog, waren 
die Quelle jener hochmütigen, feindseligen Gesinnung, die die Araber des 
Altertums untereinander erfüllte. Man kannte keine wichtigere Aufgabe, 
als den Geist mit der Festhaltung und Erfindung von Motiven zu nähren, 
die den Adel und Vorrang vor den Angehörigen anderer Stämme be- 
gründeten. Die Sittlichkeit war im Grunde erschöpft in der Einhaltung 
der durch die Gewohnheit geheiligten Stammespflichten. Zwar konnte 
der Fremde durch traditionell geheiligte, in ihren Formeln fest um- 
schriebene Akte zeitweilig oder dauernd dem Stamme angegliedert werden: 
durch feierliche Bündnisse, wenn es sich um größere Gruppen handelte, 
durch das heilig gehaltene Schutz- und Gastrecht, wenn er Zuflucht im 
Zelte des freien Arabers suchte. Allein, wenn solche Einrichtungen auch 
milderten und beschränkten, den Geist der Wildheit ließen sie doch nicht 
verschwinden, mit dem der alttestamentliche Schriftsteller den Stammvater 
der Araber, Ismael, charakterisiert: „Er wird ein wilder Mensch sein, 


seine Hand wider jedermann und jedermanns Hand wider ihn« (Genes. 
XVL12), 
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Eine derartige Gestaltung des Lebens war am wenigsten geeignet, 
tieferes religiöses Gefühl in den Arabern zu pflegen und zu erhalten. Die 
Stämme behielten denn auch wohl ihre Götzen und andere heilige Gegen- 
stände, Steine, Bäume, Quellen u. a. m. bei, bei denen sie die mit dem 
Stammesleben zusammenhängenden traditionellen Riten vollzogen und 
durch Vermittlung dazu befähigter Personen Orakel einholten, woneben 
auch noch der Gestirndienst in manchen Teilen Arabiens gepflegt wurde. 
Indes, ihre Vorstellung von den Gegenständen religiöser Scheu, deren 
Einzelheiten aus versprengten literarischen Resten durch J. Wellhausen 
in einem grundlegenden Werke rekonstruiert worden sind, überragte doch 
kaum das Gefühl des Fetischanbeters gegenüber den Objekten seiner Ver- 
ehrung. Mit diesem teilten die Araber der Urzeiten den Glauben an 
unsichtbare, übermenschliche, bald freundliche, mehr aber noch feindlich 
gesinnte Mächte, Dämonen (dschinn), von denen sie sich umgeben wähnten 
und die sie zuweilen auch in Tierleibern sich verkörpert vorstellten. Die 
Dichter, deren Reden im hohen Altertum zauberische Wirkung zugeeignet 
wurde, glaubten sie unter dem Einfluß solcher Dämonen stehend, von 
denen sie ihre Inspirationen erhielten. Und selbst ihre unbestimmte Vor- 
stellung von der höchsten unter den unsichtbaren Mächten, von Alläh, 
ragte über den Kreis dieses Dämonismus nicht hinaus. 

Auf die Leitung und Veredlung der Gesinnung und des sittlichen 
Lebens konnten solche Religionsvorstellungen und ihre Objekte keinen 
tieferen Einfluß haben. Aus der Zeit des grauen Altertums fehlen uns 
feste Anhaltspunkte zur näheren Kennzeichnung dieser Verhältnisse. Zu 
jener Zeit aber, an die die Darstellung des Islams anzuknüpfen hat, war 
es nur noch ein sehr lockeres Band, das die Seele des Arabers mit den 
Gegenständen seines Kultus verband. In den Formen der Verehrung 
scheint z. B. das Gebet keine Stelle gehabt zu haben; höchstens wird 
ein ihm ähnlicher Verkehr mit den Gottheiten als Ruf um Hilfe in der 
Vergeltung erlittener Unbill geübt worden sein. Von einem Aufblick 
selbst der höher gerichteten Geister zu den Gottheiten zeigen die Reste 
vorislamischer Dichtungen keine Spur, und auch von Beziehungen zu den 
religiösen Überlieferungen ihres Volkes ist nur wenig darin. Lediglich 
abgegriffene Schwurformeln verraten noch, daß sie nicht aus einer völlig 
entgötterten Umgebung emporgewachsen sind. In ihren prahlerischen 
Kampfes- und Rachedichtungen vertrauen sie auf ihre persönliche Macht 
und Stärke; der eigene Arm des Kämpfenden, seine Kühnheit und Tapfer- 
keit, gesteigert durch das Hochgefühl des Ahnenstolzes, verleiht dem Streiter 
Mut und Sieg; nie dagegen wird die Hilfe höherer Mächte angerufen, damit 
sie der gerechten Sache zum Schutze diene. In ihren so reichlich gepflegten 
Trauerliedern findet sich an keiner Stelle der Ton religiöser Tröstung 
angeschlagen, und niemals mengt sich in sie ein Gedanke an die Unsterb- 
lichkeit des im übrigen mit maßloser Überschwenglichkeit gerühmten 
Helden. Der vorislamische Araber war weit entfernt, die Quellen der 
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Sittlichkeit und des Trostes in der Welt der religiösen Vorstellungen zu 
suchen. Die edlieren Triebe seiner Seele knüpft er nicht an die Scheu 
vor seinen Gottheiten an; selbst vor Alläh sich zu demütigen, fühlte er 
kein Bedürfnis. 

Die Bevölkerung Arabiens bestand aus zweierlei Schichten. Neben 
den wüstenbeherrschenden Beduinen kamen die ansässigen Bewohner der 
Städte und Dörfer in Betracht, auf die jene mit aristokratischem Stolze 
herabblickten. Sie fühlten sich als den ‘Kern des arabischen Volkes, als 
die wirklichen Vertreter des Adels, der Tugend und Ritterlichkeit, Sie 
neideten dem Bauer sein Ackerfeld nicht, den Städtern nicht ihre festen 
Häuser. Aber der vollkommene Mensch, waren sie überzeugt, hauste 
unter Zelten. Es ist merkwürdig, wie sich diese Lebensanschauung von 
alters her selbst den Städtern zu suggerieren wußte. Zumal die Hand- 
werke galten allenthalben als minderwertige, zum Teil auch verächtliche 
Berufsarten, die für einen freien Araber sich nicht ziemen. 

Auch in der äußeren Betätigung des religiösen Wesens trat dieser 
Unterschied zwischen den beiden Schichten hervor, nur daß die Städte 
dabei allmählich den Vorrang gewannen. Die Lebensbedingungen der 
Wüste eignen sich nur wenig zur Ausbildung fester örtlicher Institutionen. 
Zwar verknüpften auch hier heilige Bäume, Steine, Quellen usw. die reli- 
giösen Vorstellungen mit einer bestimmten Örtlichkeit, aber zur Einrichtung 
von Tempeln, Mittelpunkten heiliger Handlungen und Versammlungen gab 
das Wanderleben unter Zelten keine Möglichkeit. Unter den Verhältnissen 
des städtischen Lebens dagegen konnten solche entstehen und zugleich 
zu feierlichen Sammelpunkten des Arabertums in weiterem Umfang 
werden. Zur größten Bedeutung gelangte auf diese Weise mit der Zeit 
die Stadt Mekka mit einem alten Heiligtume, das von seiner Würfel- 
gestalt den Namen Ka’ba erhalten hatte und den Vorzug genoß, außer 
den Grötzen,. die es beherbergte, in einer seiner Wandecken einen von 
den Arabern allverehrten Fetisch, den „schwarzen Stein“, zu bergen. 
Wegen ihrer für den Karawanenverkehr besonders günstigen Lage wurde 
die Stadt von den Kaufbedürftigen aller Stämme aufgesucht. Dadurch 
erlangte allmählich auch das Heiligtum eine zentrale kultische Bedeutung. 
Zu bestimmter Jahreszeit fanden sich die Pilger aus den entfernten Gegen- 
den der Halbinsel daselbst zusammen und übten alte traditionelle Bräuche, 
unter denen der Umzug um das heilige Gebäude, der Besuch benach- 
barter Weiheorte, an die sich mythische Traditionen knüpften, die Schlach- 
tung von Opfertieren u. a. die wichtigsten waren. Der während der hei- 
ligen Zeit herrschende Gottesfriede und die Unverletzbarkeit der geweihten 
Stätten erleichterten die Pilgerfahrt'und steigerten den Reiz, an den tradi- 
tionellen Panegyrien teilzunehmen. Das Recht, den mit den Heiligtümern 
verbundenen Kultushandlungen vorzustehen und die zu vielen Tausenden 
sich versammelnden Fremdlinge zu bevormunden, übten seit etwa dem 
5. Jahrhundert die hervorragendsten Patrizierfamilien der Stadt aus dem 
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Stamme der Kureisch. Bei der oben geschilderten religiösen Indifferenz 
der Araber war es freilich nicht so sehr lebendiger religiöser Sinn, der 
die Volksgenossen hier versammelte, als die für das Arabertum charakte- 
ristische Zähigkeit in der Festhaltung an den von Altvordern eingesetzten 
Einrichtungen, deren Befolgung als Ehrensache galt. Hatte sich über- 
haupt nur unter der Flagge des von den Vätern Ererbten religiöser 
Brauch und Kultus bei diesem Volke forterhalten, so kam zu Mekka noch 
das materielle Interesse der gewinnsüchtigen Bewohner hinzu, deren 
Handelsgeist die heiligen Messen ihrer Vaterstadt möglichst zu ihrem 
Nutzen auszubeuten bestrebt war. Unter der Herrschaft dieser die Aus- 
führung der religiösen Traditionen leitenden vornehmen Familien erfüllte 
die Stadt ein vorwiegend materialistischer, hochmütiger, plutokratischer 
Zug, an dem tieferes religiöses Gefühl kein Genüge finden konnte. 


I. Mohammed (ca. 570—632). Sein Leben und seine Lehre. Unter 
dem Einfluß jüdischer und christlicher Beziehungen, zu denen es in Mekka 
reichliche Gelegenheit gab, hatten sich schon in der Zeit kurz vor dem Auf- 
kommen des Islams einige Männer durch Gedanken von erheblich anderer Art 
religiös anregen lassen, als sie das kalte Formelwesen der althergebrachten 
Bräuche erzeugte. Es waren Stimmungen, die sich vornehmlich in der 
Richtung monotheistischer Überzeugung und asketischer Lebensrichtung 
bewegten. Die Namen einiger dieser Männer hat die Geschichte aufbewahrt. 
Allein ihr stiller Widerspruch gegen das herrschende Wesen paarte sich 
nicht mit der innern Kraft und dem Bedürfnis der Seele, die Massen zu 
Geno$sen ihrer Überzeugung zu machen: sie waren fromme, selbstlose 
Bekenner, in deren Brust der seelische Drang zum prophetischen Beruf 
fehlte. Dieser Beruf war einem andern ihrer Volksgenossen vorbehalten. 


Sein Leben. 


Unter denselben Einwirkungen, aus denen jene ‘ihren Gegensatz zu dem - 


herrschenden arabischen Geiste schöpften, und sicherlich auch durch ihr 
Beispiel zu ähnlichem Sinnen angeregt, erstand in Mohammed ibn 
<Abdalläh zunächst der Bußprediger der mekkanischen Bevölkerung, bald 
der Prophet und zuletzt der Herrscher des arabischen Volkes. 

Der große kureischitische Stamm, der in Mekka die Herrschaft inne- 
hatte, war in mehrere Geschlechter geteilt, die nicht alle an der Macht, 
dem Einfluß und den Reichtümern des Stammes gleichen Teil hatten. 
Zu den ärmsten Geschlechtern des großen Stammes gehörte das der 
Häschim. In ihm wurde um das Jahr 570 Mohammed geboren. Früh 
verwaist, wuchs er unter Schutz und Pflege armer Verwandten auf und 
mußte sich in niedrigen Beschäftigungen bewegen; als Schafhirte, später, 
gegen sein fünfundzwanzigstes Lebensjahr, als Bediensteter einer reichen 
Kaufmannswitwe, Chadidscha, bei deren Handelskarawanen er anfangs nur 
in sehr untergeordneter Stellung tätig war. Durch die Ehe mit der um 
etwa ı5 Jahre ältern Witwe kam der mittellose Mann zuerst in äußerlich 
günstige Verhältnisse. Die Berührungen mit Juden und Christen in seiner 
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Vaterstadt Mekka und vielleicht auch die Eindrücke, die er auf seinen 
Karawanenreisen von den überallhin zerstreuten Asketen und Eremiten 
empfing, stimmten auch ihn zu tieferem Sinnen über die religiösen und 
sittlichen Verhältnisse seiner mekkanischen Umgebung. Seine schon von 
Natur krankhafte Reizbarkeit steigerte sein inneres Leben bald zu mabß- 
loser Unruhe und Qual, die sich in heftigen Nervenanfällen kundgaben. 
Er zog sich zuweilen in die Einsamkeit der Bergschluchten nahe der Stadt 
zurück, wo er sich in Visionen und lebhaften Träumen immer mehr und 
kräftiger von Gott aufgerufen fühlte, unter sein Volk zu gehen und es 
vor dem Verderben zu warnen, dem sein Tun es entgegenführte. Bereits 
hatte er das vierzigste Lebensjahr erreicht, als ihn dieser Ruf mit un- 
widerstehlicher Gewalt dazu drängte, ein Sittenlehrer des mekkanischen 
Volkes zu werden. Anfangs war es nur ein ganz winziges Häuflein von 
Leuten niedriger Stellung, das auf ihn hörte. Später gesellten sich ihm 
wohl einige angesehene Leute zu. Doch die große Masse der Kureischiten 
hielt ihn für besessen, von bösen Geistern beherrscht. Nur durch die 
Unverletzbarkeit des Stammesverbandes und den Schutz seiner nächsten 
Geschlechtsgenossen war dem aufrührerischen, die Gottheiten und die alten 
Überlieferungen der Ahnen bekämpfenden Prediger und seinen Anhängern 
Sicherheit des Leibes und des Lebens gehütet. Aber sie hatten wegen 
seiner Reden und fremdartigen Andachtsübungen Hohn und Spott und 
allerlei Beunruhigung zu ertragen, die in einem Abbruch aller Beziehungen 
ihren Höhepunkt erreichte, mit dem die Mekkaner die ganze Sippe Mo- 
hammeds belegten, obwohl diese sich gar nicht zu den neuen Lehren 
bekannte, sondern nur dem Familiengenossen den Schutz gewährte, zu 
dem sie nach arabischem Herkommen verpflichtet war. 

Befreiung von diesen drückenden Verhältnissen bot Mohammed erst 
eine Einladung von Pilgern, die aus der nordarabischen Stadt Jathrib 
sich zu der Jahreswallfahrt in Mekka eingefunden hatten. Die im Gebiet 
von Jathrib angesiedelten Stämme waren aus Südarabien eingewandert 
und vermöge dieses Ursprunges für die Aufnahme religiöser Gedanken 
mehr geeignet, als das mittlere Arabertum. Zudem hatte Jathrib eine 
starke, vollends arabisierte — untereinander auch in Stämmen geordnete 
— jüdische Bevölkerung, deren Einfluß sich auf die religiöse Empfänglich- 
keit der Umgebung geltend machte. Als deshalb die Pilger dem in seiner 
Heimat Bedrängten freundliche Aufnahme in ihrer Heimat zugesichert 
hatten, wanderte Mohammed mit seinen Anhängern im Jahre 622 dorthin 
aus. Durch die Hilfe, die das Volk von Jathrib den in ihre Mitte auf- 
genommenen Gretreuen des Islams gewährte, wurde Jathrib zur Medina, 
zur Stadt (des Propheten), mit welchem Namen es seitdem regelmäßig be- 
nannt wird. Hier organisierte Mohammed sein religiöses Gemeinwesen, 
hier bildete er seinen Gottesdienst und die Gesetze des religiösen Lebens 
aus; von hier aus entfaltete er in Angriff und Verteidigung einen Kampf 
gegen die Mekkaner, der nach verschiedenen größern und kleinern 


I. Mohammed (ca. 570—632). Sein Leben und seine Lehre. 93 


Schlachten und kriegerischen Begegnungen 630 zu seinem sieghaften Einzug 
in Mekka führte, Fortan konnte er jetzt mit seinen Getreuen die traditio- 
nelle Wallfahrt hierhin frei üben und ihre Formen für alle Zeit feststellen. 
Für die damit verbundenen althergebrachten Übungen bezeugte er da- 
durch Achtung, daß er sie beibehielt; außer den zertrümmerten Götzen 
wurden nur die Beziehungen zu polytheistischen Voraussetzungen getilgt 
und alles dem Kultus Allähs, des Einzigen, geweiht. 

Schon vorher hatte Mohammed mehrere der benachbarten Beduinen- 
stämme auf friedlichem oder kriegerischem Wege zum Anschluß an sein 
Bekenntnis gewonnen. Nun sandten auch die noch abseits stehenden 
Stämme ihre huldigenden Abordnungen an den Sieger von Mekka, der in 
Verträgen die Bedingungen ihrer Zugehörigkeit zum Islam festsetzte. So 
sehen wir den Islam nach und nach zur gemeinarabischen Sache werden, 
die selbst von den jemenischen Fürsten anerkannt wird. Bereits während 
der Kriege mit den Mekkanern und anderen Arabern war dabei die 
Strenge der Stammesverfassung nicht selten gelockert worden, sowie auch 
in andere dem arabischen Heidentum unverbrüchliche Auffassungen des 
sozialen Lebens manche Bresche geschlagen ward. Immer mehr drängt 
die Idee der Einheit des Islams den Gedanken der Stammeseinheit 
zurück, immer mehr werden die Muslims zu Brüdern und bilden „eine 
Hand“ gegenüber allen, die außerhalb ihres Verbandes stehen. Aber so 
sehr auch diese Auffassung von allem Anfang als vom Begriff des Islams 
unzertrennlich gelehrt ward, so ist doch auch innerhalb der neuen Religion 
das Traditionsbewußtsein des Arabers mit seinem Hängen an den Ein- 
richtungen des Stammeswesens überall, wo die Araber im Laufe der Er- 
oberungen ihre Ansiedlungen hatten, lebendig geblieben. 

In der medinischen Periode, in der sich bei Mohammed die Wandlung 


vom Warner und Evangelisten zum Gremeindestifter vollzieht, wird mit - 


der Religionsform des Islams auch sein Charakter als Kampfesreligion 
geschaffen, wandelt sich die ecclesia oppressa zur ecclesia militans um, 
Denn es ist nicht zu bezweifeln, daß in der Seele Mohammeds selbst 
schon der Gedanke gelebt hat, seine Religion über Arabien hinaus aus- 
zubreiten und die zuvörderst seiner nächsten Umgebung verkündete Reli- 
gion zu einer weltbeherrschenden Macht zu erheben. 

Um dies Ziel zu erreichen, ist er mit großem politischen Geschick 
vorgegangen. In der älteren Zeit des Islams wurde zum Glauben an ihn 
noch nicht genötigt. Bekenner monotheistischer Religionen, oder solcher, 
die ihr Recht auf ein geoffenbartes Buch stützen konnten, Juden, Christen, 
Parsen, sollten, wenn sie die staatliche Oberhoheit des erobernden Islams 
durch Ableistung einer Kopfsteuer (dschızja) mit demütiger Unterwürfig- 
keit anerkennen, ihrer freien Religionsübung nicht verlustig gehen und 
des Schutzes des islamischen Staates sicher sein, denn beide, heißt es 
Sure ıı v. ı20, sind von Gott gewollte Einrichtungen. Über ihren Irrtum 
werden die Menschen dereinst vor Gott Rechenschaft abzulegen haben. 


Toleranz im 
alten Islam. 
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Aufgabe des Islams ist nicht die innere Leitung ihrer Seelen, sondern 
deren äußere Beherrschung. Diese Duldung hat der Islam weit aus- 
gedehnt; in Indien z. B. konnten sich die alten Religionen mit ihren 
Götzentempeln lange Zeit innerhalb mohammedanischer Herrschaft erhalten. 
Ja, die Massenbekehrungen haben den mohammedanischen Politikern der 
ältesten Zeit oft sogar bedenkliche Verlegenheiten bereitet; bedeutete doch 
jeder Neumuslim für den Staat, wollte dieser nicht widerrechtlich vor- 
gehen, den Verlust der dem Schützling obliegenden Duldungssteuer. 

Aus dem Bewußtsein seiner welthistorischen Mission ließ Moham- 
med im Jahre 629 an den byzantinischen Kaiser, an den König von 
Persien und andere Fürsten die Aufforderung richten, ihn als Gesandten 
Gottes anzuerkennen; doch hatte er damit so wenig Erfolg, wie mit einigen 
Streifzügen, die er aus dem gleichen Grunde unternahm. Auf dem letzten 
E Kriegszug (Ende 630), an dem er persönlich teilnahm, gelangte das isla- 
mische Heer bis Tabük, unweit vom nordöstlichen Ende des Roten Meeres, 
| mußte sich aber mit sehr geringem Erfolg zufriedengeben. Im März 632, 
j im ı2. Monat des zehnten Jahres seiner Auswanderung nach Medina, hat 
& er dann noch einmal den althergebrachten Pilgerzug nach dem Heiligtume 
seiner Vaterstadt unternommen, mit welcher Fahrt die mohammedanische 
Überlieferung eine Abschiedsrede verbindet, die den Propheten einige 
| wichtige Lehren seiner Religion den Gläubigen ans Herz legen läßt. 
Auch gibt er noch Befehl zu einem neuen Kriegszug gegen die Byzan- 
tiner. Aber nur kurze Zeit nach dieser Anordnung fällt er in eine Krank- 
heit, die ihn am 8. Juni 632 dahinraffte. 
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Lee Was Mohammed zuerst den Beruf eingeflößt hat, im Namen Allähs 
erkündigungen seine Stimme zu erheben, waren, wie bereits angedeutet, die Erfahrungen 
in der nächsten Umgebung seines alltäglichen Lebens. Seine Visionen 
bildeten die Reflexe des immer mächtiger werdenden Gefühles, das sich 

in seiner Seele im Gegensatze zu dem sorglosen und übermütigen, die 

Demut nicht kennenden Treiben der mekkanischen Plutokratie kräftig 
emporrang. Ihrem kurzsichtigen Materialismus und selbstgerechten Dies- 

VER seitigkeitsglauben stellt er die Verkündigung vom nahenden Weltgericht 
entgegen, das er mit feurigen Zügen malt, von Auferstehung und Rechen- 
schaft, deren Einzelheiten sich in seinen schwärmerischen Visionen in 
_ grauenerregender Gestalt darstellen: Gott als Weltenrichter, als alleiniger 
ir Beherrscher des „Tages des Weltgerichts“, der aus den Trümmern der 
: zerstörten Welt in Barmherzigkeit die wenigen Gehorsamen hervorholt, 
= die dem Angstrufe des „Warners“ nicht Hohn und Spott entgegengesetzt 
hatten, sondern in sich gegangen waren und aus dem hochmütigen Gefühle 
ihrer auf die irdischen Güter gegründeten Macht hinweg sich zur Erkennt- 
nis ihrer Abhängigkeit von dem einen unbeschränkten Weltengotte auf- 
gerafft hatten. Eschatologische Vorstellungen sind es vor allem, aus denen 
Mohammed den Aufruf zur Buße und Unterwerfung herausarbeitete, 
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Wenn er bei der Herrlichkeit der Schöpfung und darunter bei der 
wunderbaren Bildung des Menschen verweilt, so beherrscht ihn dabei vor 
allem der eine Gedanke, daß der Schöpfer unbeschränkt über seine Her- 
vorbringungen waltet, daß die Kreatur von ihm abhängig ist, daß er nach 
Belieben sie vernichten und wiedererwecken könne zu unendlicher Wonne 
und endloser Qual. 

Dieser herrschende Gedanke, der den Mittelpunkt der frühesten Ver- 
kündigungen Mohammeds bildet, ist begrifflich unzertrennlich von seinem 
Widerspruch gegen die Vielgötterei, durch die das Heidentum die unbe- 
schränkte Allmacht Gottes zersplittert und verkleinert hatte. Aber dieser 
Protest war nicht — wie man noch heute vielerseits voraussetzt — erster 
Anlaß und letztes Ziel seiner Ermahnungen. Die monotheistische Idee ist 
bei ihm umgekehrt erst die notwendige Folge des Glaubens an die 
schrankenlose Allmacht des „Herrschers des Gerichtstages“ und die un- 
begrenzte Abhängigkeit des Menschen von dessen unverantwortlichem 
Urteilsspruch. Ein Gefühl so absoluter Abhängigkeit, wie es Mohammed 
erfüllte, konnte nur einer, durch Zugesellung nicht eingeschränkten All- 
macht gelten, dem alleinzigen Alläh. 

Wenn man Mohammed einen Propheten nennt, wie er selbst als 
solcher beurteilt werden will, so gewährt man ihm diese Bezeichnung 
hauptsächlich für den ersten Teil seiner Laufbahn, die Epoche bis zur 
Auswanderung nach Medina. In Medina wird der schwärmerische Seher 
durch die Veränderung seiner Lage zum überlegenden Staatsmann und 
Gesetzgeber, organisiert der frühere Dulder, der dem kleinen Häuflein 
seiner von den mekkanischen Patriziern verhöhnten Getreuen ausdauernde 
Ergebung gepredigt hatte, kriegerische Unternehmungen, geht der Ver- 
ächter von Hab und Gut an die Ordnung der Beuteanteile, an die Fest- 
stellung von Erb- und Vermögensgesetzen. Freilich hört er nicht auf, 
auch ferner von der Verwerflichkeit alies Irdischen zu reden. Aber da- 
neben werden jetzt Gesetze gegeben, Einrichtungen geschaffen für die 
Übungen der Religion und der dringendsten Verhältnisse des sozialen 
Lebens. 

Die Offenbarungen, die Mohammed auf mekkanischem Boden ver- 
kündete, hatten noch keine neue Religion bedeutet. Es wurden nur in 
einem kleinen Kreise religiöse Stimmungen hervorgerufen und eine von 
fester Definition noch weit entfernte gottergebene Weltbetrachtung ge- 
nährt, aus denen Lehren und Formen noch nicht mit größerer Bestimmt- 
heit hervortraten. Die fromme Stimmung löste sich in asketischen Be- 
tätigungen aus, die man ebenso auch bei Juden und Christen erfahren 
konnte, in Andachtsakten (Rezitationen mit Kniebeugungen und Proster- 
nation), freiwilligen Enthaltungen (Fasten), Taten der Wohltätigkeit, deren 
Modalitäten nach Form, Zeit und Maß noch durch keine feste Regel be- 
stimmt werden. Und endlich waren auch die äußeren Umrisse der gläu- 
bigen Gemeinschaft noch nicht mit sicherer Abgrenzung ausgeformt. Erst 
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in Medina gestaltet sich jetzt der Islam zur Institution. Hier konzipiert 
Mohammed aus seinem Verhältnis zu den früheren Schriftreligionen für 
sein Werk die Formel: es sei die Wiederherstellung der reinen Religion 
Abrahams, die durch Christen und Juden, von denen er die Anregungen 
zu seinen Verkündigungen geschöpft hatte, verderbt worden sei. Hier 
gewinnen die auf die Lebensführung gerichteten Gesetze eine feste Gre- 
stalt, die als die Grundlage der späteren gesetzbildenden Tätigkeit gedient 
haben, wenn auch manches bereits in den mekkanischen Verkündigungen 
vorbereitet gewesen und von den mekkanischen Auswanderern in keimhafter 
Form nach der Palmenstadt in Nordarabien mitgebracht worden war. 


Lehre undGesetz Mohammeds Wille war zunächst, das Arabertum aus dem Zustande, 
in späterer Aus- lee . . . 1 
gestaltung. den er dschährlijja — d. i. Barbarei — nannte, zu größerer Gesittung 


emporzuheben. So wurde der bei einigen Stämmen von alters her einge- 
bürgerten Übung, neugeborene Mädchen zu begraben, im Islam ein Ende 
gemacht, und gegenüber dem wilden Vergeltungsprinzip der heidnischen 
Araber Versöhnlichkeit und Selbstbeherrschung gelehrt. Das Institut der 
Blutrache war allerdings zu tief im Leben der Araber eingewurzelt und 
mit ihren Anschauungen von Pflicht und Ehre zu fest verwachsen, als daß 
es völlig hätte aufgehoben werden können. Aber die böseste Abart dieser 
Sitte wurde gemildert, indem das Gesetz den Verwicklungen der endlosen 
Blutfehde einen Riegel vorschob und den vorsätzlichen Mörder dem legi- 
timen Rächer ausliefern ließ. Das eheliche Leben der vorislamischen 
Araber hatte sich in sehr lockeren ungezügelten Formen bewegt. Un- 
zucht war nicht Gegenstand strenger Beurteilung; die verbotenen Ver- 
wandtschaftsgrade waren nicht geregelt; es kamen sogar Schwesterehen 
vor, und auch die Erbehe mit Frauen des verstorbenen Vaters war zu- 
lässig. Hier griff Mohammed ebenfalls mit strengen Gesetzen und Rege- 
lungen ein, indem er Unzucht als Kriminalverbrechen stempelte und die 
verbotenen Verwandtschaftsgrade in fester Weise umschrieb. Auch die 
schrankenlose Polygamie wurde durch die Beschränkung der Zahl der 
gleichzeitigen gesetzlichen Frauen (auf vier) herabgesetzt, wenn auch das 
Recht des Konkubinats mit Sklavinnen, sowie die Leichtigkeit der Ehe- 
lösung und Wiederverheiratung der Geschiedenen in möglichst freier, 
durch das Gesetz nur wenig behinderter Weise fortbestehen blieb. Für 
seine eigene Person freilich nimmt Mohammed, dessen krankhafte Sinnlich- 
keit einen Schatten auf seinen sittlichen Charakter wirft, daneben noch 
besondere Privilegien in Anspruch, die er sich durch Koranoffenbarungen 
verbriefen läßt. Im Gegensatz zu dem unredlichen gewinnsüchtigen Treiben 
der mekkanischen Bevölkerung fordert die neue Lehre Rechtschaffenheit 
und Selbstlosigkeit in Handel und Wandel. Einen weiteren unleugbaren 
Fortschritt sodann gegenüber dem Kollektivismus, der die Grundlage der 
ethischen und rechtlichen Anschauungen des arabischen Heidentums 
bildete, bedeutet das Prinzip der individuellen Verantwortlichkeit, 
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das die Gesetze und Lehren Mohammeds charakterisiert. Der Stammes- 
verfassung hatte die Gesamtheit als die wirkliche Einheit gegolten. Nun 
wird der Einzelmensch aus der Gesamtheit herausgehoben und kommt mit 
seinen persönlichen Pflichten und seiner persönlichen Verantwortlichkeit 
zur Geltung. Mit der Zurückdrängung der dem Stammesleben eigentüm- 
lichen gesellschaftlichen Auffassung treten neben den Pflichten dann zu- 
letzt auch die persönlichen Rechte in hervorragender Weise in den 
Vordergrund. Dies läßt uns die Umständlichkeit verstehen, mit der das 
Erbanteilrecht im Koran verhandelt wird. - 

Von Juden und Christen, deren heilige Schriften er als geeoffenbarte 
Gottesbücher anerkennt, die jedoch durch ihre Besitzer vielfach „verdreht“ 
worden seien, entlehnt Mohammed manche religiöse Übung und manches 
Enthaltungsgesetz, namentlich die Institutionen des Gebetes, des Fastens 
und die Anschauungen über rituelle Reinheit. Auf die Regelung der 
Modalitäten dieser Gesetze ist jedoch in Medina sein politischer Zorn von 
entscheidendem Einfluß gewesen. Hatte er früher, den Juden zuliebe, auf 
deren Zuspruch er rechnete, die Gebetsorientation nach der Richtung 
Jerusalems bestimmt, und den großen Festtag der Juden (den ıo. Tag des 
ersten Monats), als ‘äschürä, in sein Gesetz übernommen, so veranlaßte 
ihn die unerwartete Abweisung, mit der seine Hoffnung auf Bekehrung 
der in Medina ansässigen Juden beantwortet wurde, als Gebetsrichtung 
jetzt das arabische Symbol der Kaba wieder einzusetzen, sowie für das 
große Fasten den ganzen Ramadhanmonat (den neunten des Mondjahres) 
in Anspruch zu nehmen. Und die Bedeutung des von ihm eingesetzten 
wöchentlichen Festtags (Freitag) unterscheidet sich ganz wesentlich von der 
des Sabbats der Juden wie von der des christlichen Sonntags: er ist 
nicht als Ruhetag gedacht, und die Unterlassung des alltäglichen profanen 
Geschäftes wird ausdrücklich nur für die Zeit der großen gottesdienst- 
lichen Versammlung an diesem Tage anbefohlen. Auch einige Beschrän- 
kungen in Speise und Trank entlehnt Mohammed den Religionen, in deren 
Spuren er getreten war, doch solle ihre Zahl geringer bleiben, als die 
vielen den Juden als Strafe für ihre Sünden auferlegten Beschränkungen. 
Streng verboten sind der Genuß von Blut, Schweinefleisch, von nicht durch 
Schlachtung gefallenen Tieren und solchen, die dem heidnischen Kultus 
als Opfer dienen. Der Genuß von Kamelfleisch, den Juden untersagt, 
behält die Stelle bei, die er in der Nahrung der Araber eingenommen 
hatte. Der Weingenuß ist untersagt, zunächst, weil er den Gläubigen am 
Gottesdienst hindert; endlich auch die bei den Arabern sehr verbreiteten 
Glücksspiele. Alles dies ist, in Gemeinschaft mit einigen heidnischen 
- Bräuchen, „Greuel von den Werken des Satans“. 

Es ist nicht recht möglich, die Lehre Mohammeds in systematischem 
Aufbau darzustellen. Mohammed war kein folgerichtiger Denker; seine 
Glaubenslehren sind vor allem mehr nach der zurückweisenden als nach 
der positiven Seite abgestaltet. Unverrückbar ist ihm die starrste Form 
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98 
des transzendentalen Monotheismus, die er durch keine „Zugesellung“ 
trüben läßt. Die „Zugesellung“ („schirk“; wer sie übt, ist „muschrik“) ist, 
die ärgste Sünde. Im Vordergrund seines Gottesbegriffes steht die 
schrankenlose Allmacht Gottes gegenüber der Ohnmacht und Abhängig- 
keit aller Kreatur, als Weltenschöpfer und Weltenrichter. Hingegen sind 
seine Äußerungen über das Maß des decretum divinum überaus schwan- 
kend: im spätern Streit der Parteien hat man aus dem Koran sowohl die 
Lehre von der freien Wahl als auch die vom absoluten Fatum gleich- 
mäßig beweisen können. Über allem Zweifel steht jedoch die Barmherzig- 
keit Gottes auch gegen Sünder und die Wirksamkeit der Buße und der 
guten Werke. Die Engel sowie der Teufel (Iblis — diäbolos) nehmen in 
der göttlichen Weltökonomie eine unerläßliche Stelle ein; der Glaube an 
ihre Existenz ist für den Muslim verpflichtend. Von den Glaubenslehren 
hat Mohammed, wie schon bemerkt, nichts schärfer ausgeprägt, als die 
eschatologischen Anschauungen, die den Ausgangspunkt seiner Verkündi- 
gungen bildeten: den Glauben an die Vergeltung, Paradies und Hölle, 
Auferstehung und Weltgericht. Die grell materialistischen Züge dieser 
Vorstellungen finden sich vielfach in der jüdisch-christlichen apokryphischen 
Literatur wieder und weisen dadurch auf die Kreise hin, die Mohammed 
die Grundfarben zu den phantastischen Ausschmückungen geboten haben. 
Einer der festesten Punkte seiner religiösen Lehre endlich ist der Glaube 
an eine fortschreitende Offenbarung durch Propheten, denen Gott seinen 
Willen kundgibt und die er zur Besserung verderbter Völker sendet. Zu 
den dem Alten und Neuen Testament entlehnten Persönlichkeiten und Ge- 
schichten, deren Auffassung die der jüdischen Agada und der apokryphen 
Evangelien in mißverständlicher, auf ungelehrte Mitteilung zurückzuführen- 
der Gestaltung widerspiegeln, fügt er noch außerbiblische Vorgänge aus 
den arabischen Überlieferungen hinzu. Die Propheten sind ihm dem 
Range nach voneinander unterschieden. Jesus, dessen rein menschliche 
Natur er immer ausdrücklich betont, ist „Gesandter Gottes und sein Wort, 
das er in Maria gelegt, ein Geist von Gott kommend“ Er selbst, in den 
heiligen Schriften der Juden und Christen vorherverkündet, sei „das Siegel 
der Propheten“. 

Als die obligaten Merkmale des Islambekenners haben sich aus der 
Reihe der grundlegenden Glaubenslehren und Gesetzesübungen schon sehr 
früh, wahrscheinlich bereits während der jungen medinischen Gestaltung 
des Islams, die folgenden fünf herausgehoben: ı. das Bekenntnis zu dem 
alleinigen Alläh und seinem Gesandten Mohammed; 2. die kanonische 
Leistung des liturgischen Gottesdienstes zu bestimmten Zeiten und mit 
Beachtung bestimmter Formen ‚(zu denen die vorangehende rituelle. 
Waschung gehört); 3. die Leistung der Abgaben für die kriegerischen 
und humanitären Zwecke der Gemeinde; 4. das Fasten in dem hierfür 
bestimmten Monat; 5. die Institution der mekkanischen Pilgerfahrt zur 
Ka‘ba, dem Haus Gottes. 
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I. Fortbildung des Islams. Der Korän, das vom Propheten ver- 
kündete „Wort Gottes“, gilt seinen Bekennern als eine unerschöpfliche 
und unerreichbare Quelle erbaulicher Wirkung auf die Seele jedes Recht- 
gläubigen. Ein Gesetzeskodex ist er aber nicht, wenn auch die Gesetz- 
gebung des Islams von ihm ausgeht. Dafür ist er zu lückenhaft und 
durch die zeitlichen Anlässe seiner gesetzgebenden Verfügungen stofflich 
"allzusehr beschränkt, wie er auch für die Ausführung der Grundgesetze 
des Islams der genaueren Bestimmungen entbehrt. Keine Anleitung aber 
war vollends aus dem Buche zu holen für die neuen Verhältnisse, in die 
bereits in allernächster Zeit nach Mohammeds Tode die Gemeinde des 
Islams durch ihre erobernde Ausbreitung eintrat. Unter seinen Nach- 
folgern, zunächst den vier der Reihe nach aus dem Kreise seiner Ge- 
fährten berufenen Kalifen Abu Bekr, Omar, Othmän und Ali, dem Vetter 
und Schwiegersohn Mohammeds, dann unter der Regierung der Dynastie 
der Omajjaden (661-750), deren Begründer Mu‘äwija (661—680) durch 
kluge Politik das Kalifat an sich zu reißen und an seine Dynastie zu 
fesseln wußte, wurde das persische Reich vernichtet, Palästina, Syrien, 
Ägypten und Mesopotamien von Ostrom losgerissen und die Eroberung 
bis nach Nordafrika, Zentralasien und Indien ausgedehnt: — alles Länder, 
deren politische und ökonomische Lebensbedingungen sich von denen 
Arabiens vollständig unterschieden. So hat es zwei Jahrhunderte gedauert, 
bis das durch Mohammed und seine Mitarbeiter in den dürftigen Grundzügen 
entworfene Gebäude des Islams nach allen seinen besonderen Modalitäten 
in Glauben und Ritus, in Recht und Staatsleben ausgebaut worden ist. 
Denn die Verhältnisse, für welche die einzelnen Feststellungen nötig 
waren, tauchten vielfach überhaupt erst mit dem Fortschritt der erobernden 
Ausbreitung des Islams selber auf, boten sich erst durch die von Tag zu 
Tag in größerem Maße hervortretenden Berührungen mit fremden Ele- 
menten als Objekte der Regelung dar. Wo es so aber an jeder festen 
Gesetzgebung gebrach, mußte sich mit Notwendigkeit ein um so weiteres 
Feld für die Meinungsverschiedenheit eröffnen. Im Ritus, im Dogma, im 
Staatsrecht, in allen Kapiteln des Zivil- und Kriminalgesetzes treten denn 
auch aus gemeinsamen Grundsätzen Differenzen in den Modalitäten hervor, 
In minder wichtigen Dingen sind es individuelle Verschiedenheiten, in 
deren Ausbildung oft auch nur provinzielle Gepflogenheiten und Bräuche 
maßgebend sind, die sich dann in auseinandergehenden, aber einander 
maßvoll tolerierenden Schullehren zu einem System verdichten. In 
wichtigeren Fragen dagegen, namentlich denen der Dogmatik und des 
Staatsrechtes, geben sie Anlaß zur Entstehung einander bekämpfender, ja 
sehr oft verketzernder Parteien, die sich im Laufe ihrer Entwicklung und 
mit Zunahme ihres ausschließenden Charakters gegeneinander zuweilen 
zu Sekten ausbilden. 

Von uralters her war bei den Arabern, wie wir bereits sahen, der hervor- 
ragendste Gesichtspunkt für die Beurteilung des Richtigen und Gesetz- 
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mäßigen in allen Beziehungen des tätigen Lebens der, daß jede Prunz 
der aus alter Zeit überkommenen Gewohnheit entsprach. Wahr und richtig 
war, was mit dieser Gewohnheit — oder, wie der arabische Ausdruck 
lautet — mit der Sunna übereinstimmte; falsch und unrichtig, was me 
Widerspruch mit ihr stand. Nichts galt dem Araber der Vorzeit so heilig, 
wie Brauch und Gewohnheit der Vorfahren, die Quellen seines Rechts 
und seiner.Sitte. Die smores majorum, der usus longaevus, Sie bildeten 
Theologie, Gesetz und Lebensregel. Das gewichtigste Argument, womit 
später die ernsteren unter den Gegnern Mohammeds den bisher unerhörten 
Verkündigungen von Paradies, Hölle, Weltgericht und Auferstehung oppo- 
nierten und womit sie ihre ihm entgegengestellte Hartnäckigkeit begrün- 
deten, war die im Koran ihnen dann häufig vorgeworfene Berufung auf 
die Sitte der Ahnen: nur das könnte wahr sein, was diese als wahr erkannt 
hatten; nichts wäre gerecht, als was im Brauch der vorangegangenen Ge- 
schlechter seinen Grund gehabt, was von alters her in bestimmter unab- 
änderlicher Weise so und nicht anders geübt worden wäre. 

Den Begriff der Sunna und die mit ihm verknüpfte Richtschnur der 
ethischen Lebensführung ohne weiteres auszutilgen, wäre dem Islam un- 
möglich geworden. Dazu war die Macht der Sunna zu fest eingewurzelt 
in der Seele eines jeden Arabers. Da nun aber doch mit dem Islam eine 
neue Epoche anhub, die das Gesetz und Recht des Altertums negierte, 
indem sie an die Stelle der bisherigen selbstgenügsamen Sittlichkeit die 
Ethik des demütigen Abhängigkeitsgefühls setzte, so mußte der für die 
neue Weltanschauung beibehaltene Begriff der Sunna eine entsprechende 
Wandlung und Umdeutung erfahren. Man schritt deshalb dazu, ihre Zeit- 
grenze einzuengen und ihren Geltungsbereich in der Weise festzulegen, 
daß als Sunna anzuerkennen sei, was als Glaube und Übung der alten 
Zeit des Islams, d. h. zunächst des Zeitalters des Propheten und seiner 
Genossen und überhaupt der ältesten Generationen der Gläubigen tradi- 
tionell erwiesen war. 

Allein wie konnte ein späteres Geschlecht, auch räumlich weit ent- 
fernt von dem Schauplatz des Sunnalebens, also von Medina, wo Gesetz 
und Brauch Mohammeds und seiner Genossen ihre erste Anwendung 
gefunden hatten — wie konnte es sich auch nur Gewißheit darüber ver- 
schaffen, was als richtige Sunna des Propheten anzusehen sei und was 
nicht? Das war nur möglich, wenn man wohlbeglaubigte traditionelle 
Berichte darüber aufzuweisen vermochte. So erscheint denn die Sunna 
in einer Reihe von Mitteilungen ausgestaltet, die in der mohammeda- 
nischen Literatur unter dem Namen „ladith“ (Mitteilung) bekannt sind und 
als Dokumente für die Willensäußerungen des Propheten gelten; sie ent- 
halten Nachrichten über mündliche Kundgebungen des Propheten selbst 
und seiner frommen „Genossen“, denen man die Kenntnis seines Willens 
zutrauen durfte, 


Aber bald begannen die Leute, die sich so im Sinne der durch Moham- 
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med festgelegten Grundsätze mit der Ausbildung des Gesetzes befaßten, 
auch die selbsterfundenen oder anderswoher rezipierten Gepflogenheiten, die 
sie zum Gesetz des Islams erheben wollten, als persönliche Verordnungen 
des Propheten in Gestalt einer Hadith-Entscheidung zu formen, wie man 
überhaupt über alles Wissenswerte, was man dem System des Islams ein- 
verleibt zu sehen wünschte, Mohammed selbst sich aussprechen ließ. So 
sind ihm nicht nur Rechtslehren und dogmatische Grundsätze in den Mund 
gelegt worden, sondern auch historische Belehrungen, Legenden aus der 
Vorzeit, mit denen man die dürren Erzählungen des Korans ergänzte, 
moralische Sprüche, prophetische Verkündigungen über Schicksale des 
Islams und der ihm feindlichen Völker, weitere Ausführungen über die im 
Koran nur angedeuteten letzten Dinge usf. Was nur an fremden Stoffen 
das Gefallen irgend eines Theologen erregte: jüdische Mitteilungen aus 
der Agada, christliche aus den Evangelien und Apokryphen, persische 
aus den heiligen Schriften der unterjochten Gemeinde Zarathushtras, 
alles wurde mit Vorliebe als Hadith des Mohammed rezipiert. 

Aus diesem Wust von falschen Überlieferungen haben zuerst im 9. Jahr- 
hundert ernste Kritiker nach gewissen kritischen Gesichtspunkten die Aus- 
wahl dessen veranstaltet, was man als authentisches Traditionsgut betrachten 
dürfe. Diese Auswahl liegt in den Sammelwerken vor, die, freilich in 
gradueller Abstufung der ihnen zuerkannten Weihe, jedem Bekenner des 
Islams neben dem Koran als geheiligte Erkenntnisquellen des Glaubens, 
der ethischen Lebensrichtung und des Gesetzes gelten. In dieser Stufen- 
leiter nehmen die höchsten Stellen ein die beiden Sammelwerke des 
Bochärt (gest. 870) und des Muslim (gest. 874); man nennt sie einzeln 
‚Sahih, Sammlung der gesunden Traditionsberichte. Trotz aller Freiheit, 
welche die muslimische Theologie gegenüber den Einzelheiten dieser 
Sammlungen sich zumutet, haben sie als Ganzes den Wert kanonischer 
Schriften erlangt. Neben ihnen ist der Inhalt von noch vier anderen, 
gleichfalls im 9. Jahrhundert entstandenen Sammelwerken, wenn auch in 
geringerem Grade, für würdig befunden worden, in der islamischen Reli- 
gionslehre als Schriftautorität angesehen zu werden. 

Die hohe Schätzung, welche die muslimische Theologie diesen sechs 
kanonischen Sammelwerken, namentlich den beiden erstgenannten, des 
Bochäri und des Muslim, zuerkennt, hat sich lange Zeit in erheblichem 
Maße auch der Beurteilung der abendländischen Wissenschaft mitgeteilt. 
Man hat früher nicht genügend in Betracht gezogen, daß, so streng immer- 
hin die Kritik ist, die jene morgenländischen Autoritäten an ihrem Material 
betätigten, ihre Gesichtspunkte sich doch nicht decken mit der kritischen 
Methode, die die moderne Geschichtswissenschaft an den sich darbietenden 
Quellenschriften übt. So hat man sich z. B. allzuviel beeinflussen lassen 
von dem Nimbus der Echtheit und Wahrhaftigkeit, die jene kanonischen 
Sammlungen umgeben, von den im Grunde allerdings zweifellos glaub- 
würdigen Berichten, welche die alten Biographen der Urheber jener 
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Werke über die gewissenhafte Scheu und Umsicht erzählen, die diese 
bei der Aufnahme der einzelnen Daten ihrer Sammlungen an den Tag 
legten usf. Daher ist es gekommen, daß die abendländische Wissenschaft 
in der Benutzung jener Quellen lange Zeit ein größeres Maß von Ver- 
trauen bekundet hat, als wir ihnen gegenwärtig entgegenbringen. 

Die Methode, mit der man heute diese Dokumente des Islams studiert 
und für die Konstruktion seiner Entwicklungsgeschichte benutzt, kann man 
als einen wichtigen Fortschritt in der modernen Behandlung der Religions- 
geschichte des Islams und der Kritik ihrer Quellen bezeichnen. Weit 
entfernt, sie als Zeugnisse der Urzeit des Islams zu betrachten, sehen wir 
in den für eine und dieselbe Frage häufig einander schnurstracks wider- 
sprechenden Traditionssprüchen vielmehr Spiegelungen der oft auseinander- 
gehenden Richtungen und Strömungen, die im Laufe der Entwicklung des 
Islams während der ersten Jahrhunderte in verschiedenen Kreisen zur 
Geltung gekommen sind. 

Aber noch ehe die Schulrichtungen für die zahllosen Bedarfsfälle 
ihre Zwecktraditionen mit den äußeren Zeichen der Glaubwürdigkeit 
herbeizuschaffen vermocht hatten, geriet der Islam an die Berührungsfläche 
einer geistigen Macht, die wie keine andere die Entwicklung der gesetz- 
lichen Ordnungen der Kulturmenschheit beeinflußt hat. Diese geistige 
Macht war das römische Recht. Mit den Ausläufern seiner klassischen 
Epoche tritt die keimende Bildung des Islams in Syrien in Berührung, wo 
die Vertreter christlicher Theologie die Erbschaft der noch kurz vor der 
muslimischen Eroberung dort in Blüte gewesenen römischen Rechtsschulen 
hüteten. Hier bot sich nun den bei seiner Armut an genuinem Inhalt für 
fremde Einflüsse stark rezeptiven Geist der mohammedanischen Theologen 
reiche Gelegenheit zu förderlicher Belehrung dar. Statt noch weiter nach 
fragwürdigen traditionellen Dokumenten zu haschen, eigneten sie sich viel- 
mehr die Methoden der römischen juris prudentes an, von denen sie 
sogar auch, wie ein halbes Jahrtausend früher unter ähnlicher Anregung 
die jüdischen Rechtsgelehrten, die Chakhämim in Palästina, mit dem 
gleichbedeutenden Worte Fukahä (sing. /a%ör, Vernünftiger), den Namen 
entlehnten, Aus den leges scriptae folgerten sie die Bestimmungen der 
leges non scriptae (vgl. den Gegensatz des geschriebenen und münd- 
lichen Gesetzes im Judentum) auf spekulativem Wege durch Analogieen wie 
durch Erschließung der dem gegebenen Gesetz zugrunde liegenden ratio 
(zlla), die ihnen einen sicheren Standpunkt bot für die Behandlung von Fällen, 
welche unter dieselbe ratio legis reduziert werden konnten. Mit einem 
Worte: in freier Betätigung juristischer Folgerungen brachten sie das 
Recht gesetzentwickelnder Meinung (opinio) zur Geltung, was mit 
dem gleichbedeutenden arabischen Worte ra’j bezeichnet wurde. Dieses 
juristische Verfahren nannten sie Aykh (Vernünftigkeit), ein Wort, das die 
genaue Übersetzung der römischen (juris-) prudentia ist. 

Das kühne Vorgehen dieser rechtsgelehrten Schulen, das nichts Ge- 
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ringeres bedeutete, als die Regelung des religionsrechtlichen Lebens nach 
von fremden Kreisen erborgten Prinzipien, mußte notwendig auf harten 
Widerstand stoßen bei Leuten, die, was sich aus andern Quellen als aus 
dem Mund des Propheten und seiner ältesten Getreuen ableitete, nicht für 
normgebend ansahen. Ihre Opposition hatte denn auch die Bildung einer 
Schulpartei im Gefolge, welche die Lehre von der Ausschließlichkeit 
der geschriebenen und traditionellen Quellen aufbrachte und da- 
durch die Hauptveranlassung zu frisch übersprudelnder Arbeit auf seiten 
der Traditionserfinder wurde. Zwischen beiden Extremen bewegen sich 
dann Richtungen, die mit mehr oder minder entschiedener Anerkennung 
oder Ablehnung der einen oder der andern Methode auf Grund ver- 
schiedener Deduktionsmittel in den Einzelheiten der gesetzlichen Praxis 
mehr oder minder verschiedene Bestimmungen aufweisen. 

Als Siegerin ging aus dem Streite der extremen beiden Schulparteien 
mit ihren mancherlei Zwischenstufen die Richtung der selbständigen, über 
die Ausschließlichkeit der Tradition hinausgehenden Gesetzeserschließung 
hervor, nachdem sie allerdings zuvor durch Disziplinierung ihrer Anwendung 
und saubere Abgrenzung ihres Geltungsgebietes gegenüber den Ansprüchen 
des unbeugsamen Traditionalismus in einer vermittelnden Form den An- 
schein der Willkürlichkeit abgestreift, der ihr in ihrer schroffen Aufstellung 
angehaftet hatte. Dem intransigenten Traditionalismus war es nicht ge- 
lungen, in der wirklichen Praxis Fuß zu fassen, und so verwandelte er sich all- 
mählich aus einer theoretischen Norm des Rechts in eine Form individueller 
Frömmigkeit, in eine Bekundung pietätvollen Sinnes. Nach Entstehung 
der kodifizierten Gesetzeswerke war überdies der Streit, ob ausschließlich 
positiv traditionelle Quellen oder neben diesen auch spekulative Folge- 
rungen die Norm der Gesetzesdeduktion bieten, zu einem müßigen Wort- 
gefecht geworden. Immer mehr erweiterten solche Kodizes und ihnen 
verwandte, durch die maßgebenden Kreise des Islams rezipierte Rechts- 
werke das als geschriebene Quellen anerkannte Material; die Lücken der 
geschriebenen Quellen wurden durch Glossen und Dezisionen ausgefüllt, 
die dann in den folgenden Generationen gleichfalls zum Rang autoritativer 
Gesetzesquellen erhoben wurden. 

Um grundsätzliche Dinge handelt es sich übrigens bei den Differenzen 
der gesetzlichen Schulrichtungen nicht. Es sind immer nur mehr oder 
minder geringfügige Modalitäten der Gesetzeserfüllung, oft nur theoretische, 
in die wirkliche Praxis gar nicht eingreifende Tüfteleien über gesetzliche 
Fragen. Dieser Geringfügigkeit der Differenzen entspricht das durch das 
Gemeingefühl der Mohammedaner geprägte, auch in diesem Falle dem 
Propheten selbst zugeschriebene traditionelle Wort: „Die Meinungsver- 
schiedenheit in meiner Gemeinde ist (ein Zeichen) göttlicher 
Barmherzigkeit“ — der Ausdruck einer entschieden liberalen Anschau- 
ung. Danach werden alle aus den gemeinsamen Grundlagen (ws, Anz 
zeln) emporgewachsenen, in den abgeleiteten Fragen (/urü‘, Zweigen) 
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untereinander verschiedenen Schulsysteme trotz dieser Abweichungen als 
in gleicher Weise orthodox betrachtet. 

Eine in allen, auch den geringen Einzelheiten einheitliche Praxis hat 
es im orthodoxen Islam überhaupt seit seiner Ausbreitung über die ara- 
bische Heimat hinaus niemals gegeben. Seit den frühesten Zeiten sind 
auf Grund theoretischer Erwägungen, sowie auch infolge örtlicher Aus- 
bildungen auf dem immerfort sich ausbreitenden Territorium des Islam- 
staates verschiedene Modalitäten der Gesetzeserfüllung zur Geltung ge- 
kommen. Auf die Wahl dieser Modalitäten hat auch der Umstand Einfluß 
geübt, daß in eine bestimmte Provinz die Lehrrichtung des einen oder 
anderen Gesetzlehrers durch persönlichen Einfluß importiert wurde, worüber 
dem Historiker ganz bestimmte Daten zur Verfügung stehen. Durch 
solchen persönlichen Einfluß hat z. B. in einigen Teilen Ägyptens, sowie 
im südlichen Arabien und von hier aus in dem indischen Archipel die 
Schulrichtung des Imam al-Schäfi‘i (gest. 819), in anderen Teilen Ägyptens, 
im ganzen Nordafrika, sowie ehemals in Spanien, die des großen Imam 
von Medina, Mälik b. Anas (gest. 795) Fuß gefaßt; die türkischen Länder 
dagegen, sowohl die westlichen als auch die mittelasiatischen, desgleichen 
die Mohammedaner des indischen Festlandes haben die Richtung des 
Abt Hanifa (gest. 767) erwählt, desselben Imam, der als Begründer und 
erster Kodifikator der spekulativen Gesetzesschule gilt. Am verhältnis- 
mäßig spärlichsten endlich ist heute die Lehrrichtung des Imam Ahmed 
b. Hanbal (gest. 855) verbreitet. Sie stellt den äußersten Flügel des fana- 
tischen Sunnakultus dar und ist ehemals, bis etwa zum 15. Jahrhundert, 
unter den Bewohnern Mesopotamiens, Syriens und Palästinas stark vertreten 
gewesen. Mit dem Emporkommen der Osmanen als Vormacht der islami- 
schen Welt wurde aber innerhalb ihres Herrschaftsgebietes die intolerante 
hanbalitische Richtung immer mehr zurückgedrängt, während der Einfluß 
des hanifitischen Systems entsprechend wuchs. Doch in einzelnen nicht 
offiziellen Gemeinschaften glomm der rigorose Sunnakultus der Anhänger 
Ibn Hanbals weiter fort, um gegen die Mitte des 18. Jahrhunderts unter 
der Führung des Mohammed ibn ‘Abd al-Wahhäb (gest. 1787) in Zentral- 
arabien in hellen Flammen aufzulodern und, gestützt auf große kriege- 
rische Erfolge, sich in dem nach jenem Führer benannten wahhabitischen 
Staate zu verkörpern, der (mit der Hauptstadt Rijäd) noch heute besteht. 

In der wahhabitischen Bewegung ist die hanbalitische Richtung kräftig 
aufgelebt. Mit dem Schwerte in der Hand, plündernd und verwüstend, 
betätigten seine Begründer den hanbalitischen Protest gegen jede sunna- 
widrige Neuerung, die sich in den historischen Islam eingeschlichen hatte, 
gegen die im Laufe der Entwicklung entstandenen dogmatischen Definiti- 
onen ebenso wie gegen die aus vorislamischen Residuen überkommenen 
Heiligen-Reliquien und den Gräberkultus, endlich auch gegen den Ge- 
brauch des vom Buddhismus entlehnten Rosenkranzes. Auch die Wieder- 
herstellung. der puritanischen Einfachheit der Lebensführung, wie sie die 
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Sunna bezeugt, ist ihr Element. Sie eiferten gegen die erst in der Zeit 
des Chalifates aufgekommenen üppigen Lebensgewohnheiten, gegen den 
Luxus der Kleidung, ebenso wie gegen den Genuß von Tabak und Kaffee. 
Der Prophet und seine Genossen haben diese Dinge nicht gekannt; sie 
haben demnach keinen Grund in der Sunna und müssen deshalb be- 
kämpft und ausgerottet werden. Diese Bewegung ist nicht auf die 
Grenzen Arabiens beschränkt geblieben, sie hat auch in entfernten Teilen 
des Islams, in Indien und Sumatra, merkliche Nachwirkungen hervor- 
grebracht. 

Die Gesetzgebung der anderen drei Richtungen, der Schulen des 
Schäfii, des Mälik b. Anas und des Abü Hanifa, hat dagegen bei aller 
theoretischen Hochhaltung des Sunnabegriffes in der Praxis ein viel tole- 
ranteres Verfahren betätigt. Die ablehnende Haltung gegenüber den 
„Neuerungen“, die sich unter ihnen, am verhältnismäßig meisten noch im 
mälikitischen System, kundgab, wurde nicht als Grund zur offenen 
Bekämpfung der andersdenkenden Glaubensgenossen zur Geltung ge- 
bracht. 

Es galt im allgemeinen der Grundsatz, daß, freilich solange dadurch 
die Grundlehren des Islams nicht berührt wurden, alles Bestehende, alles, 
was in der Gesamtheit der mohammedanischen Gemeinde ohne Protest 
der maßgebenden Lehrautoritäten unangefochten geduldet wird, von Re- 
ligions wegen keinem Bedenken unterliegen könne und als mit den Ab- 
sichten der prophetischen Gesetzgebung in Einklang stehend anerkannt 
werden müsse. „Meine Gemeinde wird niemals in einer Irrlehre über- 
einstimmen“ — dies Wort wird dem Propheten als grundlegende Lehre 
in den Mund gelegt und mit ihr das große Prinzip des unfehlbaren 
Consensus ecclesiae (der arabische Terminus ist idschmä‘) begründet, 
ohne dessen Beachtung die Entwicklung des Islams in Lehre 
und Übung völlig unverständlich bleiben würde. Es ist eines der 
großen Verdienste Ch. Snouck Hurgronje’s um die Wissenschaft vom Islam, 
dieses fundamentale Prinzip als den Schlüssel zum Verständnis der isla- 
mitischen Entwicklung zu allererst in seiner wahren Bedeutung gewürdigt 
zu haben. Volkesstimme ist Gottesstimme, dieses Prinzip ist Grundlage 
und Rechtstitel der Zulassung, ja auch des verpflichtenden Charakters 
aller im Laufe der Entwicklung des Islams für diesen rezipierten Neuheiten. 
Die Zulassung der spekulativen Elemente in der Entwicklung der islamischen 
Lehre und des Gesetzes; die kanonische Anerkennung der sechs Traditions- 
sammlungen als Autoritäten in der Gesetzeserklärung; die Anerkennung 
der in den verschiedenen Gebieten des Islams vertretenen vier Schulrich- 
tungen in der Gesetzesübung als gleichberechtigt orthodoxer Übungsarten 
des islamischen Gesetzes; die Tolerierung neu auftauchender Anschauungen 
und Übungen als berechtigter Momente im Leben des Islams: alles dies 
ist in der normierenden Kraft des Consensus, des Idschmä‘ begründet. 
Für das praktische Leben kommt dies Prinzip zumeist an der an letzter 


Idschmä‘ 
(Consensus). 
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Stelle erwähnten Erscheinung der Toleranz gegenüber dem Neuen zur 
Geltung. Mit den drei anerkannten „Wurzeln“ der Gresetzesinterpretation, 
dem Koranwort, der Sunna und den durch selbständige Spekulation er- 
schlossenen Anschauungen allein, stünden wir vor zahlreichen Rätseln in 
der Betrachtung des religiösen Lebens im Islam. Wie ließe sich z.B. 
die auf dem ganzen Gebiete des Islams verbreitete Heiligenverehrung 
mit allen daran hängenden Äußerungen von krasser Anthropolatrie mit 
dem schroffen unbeugsamen Monotheismus in Einklang bringen, der 
der Dogmatik des Islams zugrunde liegt? Zumal doch Dutzende von 
Koranstellen und Sunnaäußerungen da sind, um die Kampfesparole der 
Wahhabiten und der ihnen vorangehenden Puristen zu rechtfertigen, die 
in allen diesen unter dem Deckmantel der Pietät zugelassenen Ge- 
bräuchen lauter Zugesellung (schirk) und eitel Heidentum erblicken! Aller- 
dings, dieser Widerspruch wäre nicht zu erklären, wenn nicht zugleich 
das große Prinzip des Idschmä‘ existierte, um solche Auswüchse als islam- 
gemäß zu rechtfertigen, so sehr sie auch mit den wirklichen Anschauungen 
des Islams in Widerspruch stehen. Das Gesamtgefühl der Rechtgläubigen 
hat alles dies und noch vieles andere rezipiert, und es kann daher kein 
„Irrtum“ sein: tolerari potest. Darin liegt die große Bedeutung dieses 
Prinzipes für das Verständnis der islamischen Religion. Nicht so sehr 
was der Koran und was die Tradition besagen, als, wie ihr 
Wort und ihr Sinn durch die Gemeinde erklärt werden, ist das 
Entscheidende für die richtige Beurteilung der religiösen Er- 
scheinungen des Islams. 

Dieses Prinzip hat dem historisch Gewordenen, sobald es — oft nach 
vielem Widerspruch der Puristen — durch allgemeine Billigung tatsächlich 
sanktioniert worden war, den Weg zur Anerkennung geebnet und ist die 
Rechtsbasis neuer Institutionen geworden. Durch dies Prinzip sind nach 
den Perioden des Kampfes der widersprechenden Meinungen ausgleichende 
Formeln zur Herrschaft gelangt, und die Lehren einzelner Theologen zum 
Range kirchlicher Autorität erhoben worden. Die heutzutage als orthodox 
geltende Dogmatik des Islams ist die Frucht des Idschmä‘“. Dieser hat 
im Gesetz die Lehre der obengenannten vier Schulhäupter für maßgebend 
erklärt und sich nach vorausgegangenen Schulstreitigkeiten bei den dog- 
matischen Formeln zweier angesehener Theologen des ı0. Jahrhunderts, 
des Asch’ari (gest. in Bagdad, 935) und des Mätaridi (gest. in Samar- 
kand, 944), beruhigt, die beide einen Vermittlungsweg darstellen zwischen 
anthropomorphistischer und geistiger Auffassung der göttlichen Attribute, 
zwischen grobem Determinismus und der Anerkennung absoluter Willens- 
freiheit. 

Dieser Consensus im Islam kommt jedoch nicht in Kirchenversamm- 
lungen zustande; seiner Entstehung ist überhaupt jede äußere Planmäßig- 
keit fremd. Unbewußt und unbeabsichtigt bildete er sich in den Kreisen, 
die jeweils als die maßgebenden Idschmä‘- Autoritäten gegolten haben. 
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So konnte sogar über den Umfang des Idschmä‘ lange Zeit Meinungs- 
verschiedenheit bestehen, bis er endlich zuletzt, der Natur der Sache ent- 
sprechend, als die übereinstimmende Lehre und Meinung der in einer be- 
stimmten Zeit anerkannten Religionsgelehrten des Islams aufgefaßt 
wurde. Sie sind die Leute „des Bindens und Lösens“, die Männer, die 
das Gesetz deuten und erschließen und über die Richtigkeit seiner An- 
wendung zu urteilen berufen sind. Da die Anerkennung des jeweils 
gültigen Idschmä‘ als Attribut der Rechtgläubigkeit gilt, so konnte z.B. 
die wahhabitische Bewegung von dem Gesamtislam als ketzerische Be- 
strebung gebrandmarkt werden, trotzdem sie gerade auf die Herstellung 
der unverfälschten Lehre gerichtet war. Denn sie wollte den Islam auf 
Verhältnisse zurückschrauben, die jenseits des zurzeit gültigen Consensus 
lagen, und verdammte das von den anerkannten Kirchenautoritäten ge- 
billigte Resultat eines vielhundertjährigen Entwicklungsprozesses. 

Trotz dieses universalistischen Zuges hat der Islam in gesetzlicher 
Beziehung sehr viel Duldung für die Gewohnheitsgesetze (dat) der ein- 
zelnen Länder gezeigt, in denen er sich verbreitet hat. Nicht nur in zivil- 
rechtlichen Dingen, sondern auch im Kriminalgesetz haben sich bei voller 
theoretischer Anerkennung des kanonischen Gesetzes Provinzialeigentüm- 
lichkeiten in Geltung erhalten, ganz ebenso wie auf speziell religiösem 
Gebiet in einzelnen Provinzen des Islamreiches viele Reste alter örtlicher 
Kultgewohnheiten aus vormohammedanischer Zeit in mehr oder weniger 
organischer Umdeutung bis zum heutigen Tage haben fortleben können. 
Viele mohammedanische Heilige sind Erben des Kultus, der an den Stätten 
ihrer heutigen Verehrung einst heidnischen Vorgängern gewidmet war, 
und in manchen mohammedanischen Volksbräuchen hat die religions- 
geschichtliche Analyse alte heidnische Kultübungen gefunden, die durch 
ihre islamische Hülle nicht ganz unkenntlich geworden sind. 


IH. Die theologische Ausbildung des Islams und der Ein- 
fluß persischer Elemente im Zeitalter der Abbasiden (750— 1258). 
Von der Mitte des 8. bis zur Mitte des 13. Jahrhunderts hat der Islam eine 
theologische Ausbildung erfahren, die mit dem Umschwunge der poli- 
tischen Verhältnisse in dieser Zeit zusammenhängt. Während der fast 
hundert Jahre langen Herrschaft der Omajjaden hatten diese ihren Länder- 
besitz beständig zu vermehren gewußt, so daß unter der Regierung des 
letzten Fürsten dieser Dynastie, Merwan IL, das Herrschaftsgebiet vom 
Arabischen Meerbusen bis zum Atlantischen Ozean reichte. Aber mit 
diesen äußeren Erfolgen gingen im Inneren Verfall und fortwährende 
Unterwühlung durch dissentierende Bestrebungen, namentlich durch die 
Propaganda der vielverzweigten Anhänger Alis, des Schwiegersohnes 
Mohammeds und seiner Nachkommenschaft parallel. Die Frucht dieser 
Propaganda hat jedoch ein anderer Zweig der Prophetenfamilie ein- 
geheimst. Im Jahre 750 gelang es dem Abu-l Abbäs, einem Abkömmling 
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des ‘Abbäs, Oheims des Propheten, den schwachen ÖOmajjadenkalifen 
Merwan II. zu stürzen und, nach Ermordung der omajjadischen Prinzen, 
die Herrschaft der Abbasiden zu begründen. Die Anfänge dieser 
Dynastie kennzeichnet nichts triftiger als der wohlverdiente Beiname 
al-Saffäh, „der Blutvergießer“, mit dem der erste Fürst dieses frommen 
Hauses in der Geschichte des Islams hervorragt. 

Es war dies nicht nur eine politische Revolution, ein dynastischer 
Wechsel, sondern zugleich auch eine tiefgehende Umwälzung in religiöser 
Beziehung. An die Stelle der weltlich gerichteten Regierung der 
Omajjaden, die in ihrer Residenz Damaskus, am Rand der Wüste, die 
Traditionen und Ideale des alten Arabertums gepflegt hatten, tritt nun 
ein theokratisches Regiment mit kirchenpolitischen Gesichtspunkten. 
Ihren Sitz verlegt die neue Dynastie nach Anbar und Bagdad, den 
Residenzen der vom Islam gestürzten Sasaniden. In deren Traditionen 
treten sie ein, wie sie ihre Macht im allgemeinen auf das persische 
Element stützen und ihren Hofstaat und den Organismus ihrer Verwal- 
tung ganz nach persischem Muster einrichten. Ihr Rechtstitel auf die 
Regierung ist nicht der eines durch die Wahl des Stammes eingesetzten 
Fürsten, sondern die Legitimität als der „Kinder des Propheten“ Wenn 
die theologische Formel gleichwohl die Anerkennung dieser Herrscher 
als Verwandter des Propheten auf das Prinzip des Idschmä‘, der all- 
gemeinen Huldigung, gründet, so ist das im Grunde nichts anderes als 
Haarspalterei, die auf äußerliche Rettung eines allgemeingültigen Prin- 
zipes ausgeht. Die Abbasiden selbst fühlen sich in erster Reihe nicht 
als Idschmä‘-Könige. Das Hinzukommen dieses Prinzipes ist ihnen frei- 
lich nicht unwillkommen, aber ihr königliches Bewußtsein ist nicht darauf 
gegründet. 

Be Für die Gestaltung der religiösen Verhältnisse unter den Abbasiden 
Anschauungen. ist der Einfluß der persischen Anschauungen, unter dem diese standen, von 
R ganz besonderer Bedeutung geworden. Allerdings gehen diese persischen 

Einwirkungen auf den Islam in viel ältere Zeiten zurück, ja sie reichen 
bis zur Wiege des Islams hinauf. In latenter Weise hatten sie auf Mo- 
hammed selbst gewirkt, dessen Gesichtskreis, wie wir aus dem Koran 
wissen, sich auch auf die Religion der Madschüs (Magier, d.i. Perser) er- 
streckt, die in Arabien an vielen Orten angesiedelt waren und in Süd- 
arabien zur Zeit des Auftretens der Propheten sogar die Herrschaft aus- 
übten. Die Eschatologie des Propheten hat manchen Zug dem Parsismus 
entlehnt, und auch in anderen Einzelheiten der durch Mohammed be- 
kundeten Religionsauffassung konnte die Einwirkung persischer Ideen 
nachgewiesen werden. In noch offenerer Weise haben sich diese dann 
zur Zeit der Eroberungen bemerkbar gemacht, als das siegreich vor- 
dringende Arabertum in intime Beziehungen zu den Bekennern des Parsis- 
mus trat, als sich der Islam auf dem geographischen Gebiet des alten 
Parsismus festsetzte und den Verehrern des Zarathustra den Glauben an 
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den Propheten von Mekka und Medina mit der Schärfe des Schwertes 
beibrachte. Die mohammedanische Okkupation des ‘Iräk, der Stätten 
persischer Bildung, ist einer der einschneidendsten Faktoren in der re- 
ligiösen Ausbildung des Islams. Persische Religionsgelehrte haben ihre 
ererbten Anschauungen in die neuangenommene Religion mit hinüber- 
gebracht; sie haben dem Islam, der sich unter ihnen zu einer Zeit fest- 
setzte, als er zu einem System noch nicht ausgebildet war, manchen Zug 
geliehen, der in ihm fortan sich zu hoher Bedeutung steigern sollte. Eine 
der ältesten dieser Entlehnungen aus dem Parsismus, deren Zeitpunkt sich 
nicht bestimmen läßt, ist die Vermehrung der täglichen drei Gebetszeiten 
zu fünf, den fünf göh der Perser entsprechend. Das ganze Kapitel von 
ritueller Reinheit und Unreinheit ist unter dem Einflusse des persischen 
Religionsbrauches entstanden; und auch andere Einzelheiten des Ritualis- 
mus in Islam zeigen die Wirkung derselben Anregungen. Das dem Pro- 
pheten zugeschriebene Hadith weist zuweilen Sätze auf, deren Quellen in 
parsischen Religionsschriften nachgewiesen werden können oder die sich 
bei näherer Prüfung als Nachbildung parsischer Muster dokumentieren. 

Der genaue Nachweis des Zusammenhanges dieser Erscheinungen mit 
den kulturhistorischen Momenten, deren Folgen sie sind, wäre eine der 
interessantesten Aufgaben, die sich die Islamkunde auf dem jetzigen Stande 
ihrer Leistungsfähigkeit zu stellen hätte. Manche über den ursprünglichen 
Geist des Islams herrschende Anschauung könnte durch solche Unter- 
suchung eine Korrektur erfahren. So würde sich z.B. herausstellen, dab 
der Trieb des Fanatismus, den man gewöhnlich als dem Islam ursprüng- 
lich innewohnende Tendenz betrachtet, die Herabsetzung und Verfolgung 
Andersgläubiger, der starre und unversöhnliche Konfessionalismus, den 
man als unmittelbarste Wirkung der Gedanken des Urislams, als seinen 
hervorragenden Charakter bezeichnet, erst unter dem Einfluß von Ideen 
zur Geltung gekommen sind, die während der abbasidischen Periode 
herrschend werden. 

Diese Wandlung hängt mit der persönlichen Teilnahme der Chalifen ben 
an der Ausgestaltung der religiösen Interessen aufs engste zusammen. Gesiunung ducch 
Zu ihren wichtigsten, durch das Wesen ihrer Herrscherwürde bedingten 
Funktionen gehört auch die Leitung des religiösen Lebens, die Über- 
wachung der religiösen Gesinnung. Die Familienüberlieferung der Ab- 
basiden faßt diese als mit zwei Schwertern umgürtet auf: das eine dient zur 
Verteidigung und Erweiterung der Grenzen des Staates; das andere zur 
Sicherung des Glaubens in seiner dogmatischen Korrektheit, zur Ahndung 
des Unglaubens und der Ketzerei. Wie vorher unter der Herrschaft der 
Sasanidenkönige gelangen nun auch an dem islamischen Hofe in Bagdad 
religiöse Kontroversen auf die Tagesordnung, und der Gegensatz zwischen 
offizieller und theologischer Auffassung des religiösen Wesens verschwindet. 
Zur Zeit der Omajjaden hatten die Regierenden mit vornehmer Gering- 
schätzung auf die Prediger der Sunna-Orthodoxie wie auf weltfremde 
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Utopisten herabgeblickt. Nun sind es die Herrscher selbst, die sich um 
die Einhaltung der Sunna kümmern, sich in die Formulierung der Dogmen 
einmengen und Andersdenkende als Ketzer verfolgen lassen. Waren die 
Omajjaden gegen Dissidenten vorgegangen, so waren diese zunächst nicht 
wegen dogmatischer Unregelmäßigkeit, sondern als politisch gefährlich, 
wegen ihrer Ablehnung der bestehenden Staatsform bekämpft worden. 
Hatte irgend ein falscher Prophet das Todesurteil empfangen, so war die 
Strafe gegen den Volksbetörer und Gaukler, nicht gegen den Feind des 
von den Theologen definierten Dogmas gerichtet gewesen. Denn eine 
feste Dogmatik, die als Maßstab dafür, was als orthodox gelten sollte, 
hätte dienen können, gab es ja überhaupt noch nicht. 

Bereits zu Anfang des abbasidischen Regimes dagegen wird das 
Institut der Inquisition eingeführt. Die Regierung steht im Zeichen der 
Theologie. Es kommt die in der staatswissenschaftlichen Literatur dieser 
Periode unzähligemal angeführte Sentenz zu wirklicher Geltung: „Regierung 
(mulk) und Religion (dir) sind Zwillingsbrüder.“ Die Auffassung der 
öffentlichen Dinge, die sich darin ausdrückt und die von nun ab das Wesen 
des islamischen Staates charakterisiert, wird für diesen von der höchsten 
Bedeutung. Aber in der arabischen Vergangenheit des Islams hat sie ihre 
Wurzel nicht: sie ist aus der Iranisierung der Regierung herausgewachsen. 
„Das höchste Ansehen“ — so heißt es im Pehlewibuche Dinkard — „kommt 
der Religion von der Regierung. Eine wahrhafte Regierung handelt in 
Gemeinschaft mit der Religion; die Regierung ist verwandt mit der Religion, 
dank ihrer vollkommenen Verbindung mit dieser. Daher darf man sagen, 
daß die Regierung mit der Religion identisch ist, daß Religion die Regierung 
des Volkes sei.“ 

Erlasse der Nun erst können sich die geistigen Kräfte im Dienste der religiösen 

“Forderungen entfalten, und der Islam kann zu einem universalen System 

ausgebildet werden nach seinem Lehrinhalt und seinen Formen, Der Islam 

tritt damit in eine theologische Entwicklung ein, die erst im ı2. Jahr- 

hundert zu einem bestimmten Abschluß gelangt. Man überliefert eine 

Reihe von Aussprüchen des Propheten, in denen er religiöses Gezänk in 

harten Worten verurteilt. Solche Sprüche reflektieren den Widerwillen, 

den die Naivgläubigen, denen jene theologischen Subtilitäten ganz gleich- 

gültig waren und denen der kindliche Glaube an das Wort Gottes und 

des Propheten Genüge tat, gegen die aufkeimenden dogmatischen Dis- 
putationen empfanden. 

Er Sowohl die Sammlung des Hadith und die systematische Ausbildung 

Philosophie. der deduktiven Rechtsmethoden, des Fikh, als auch die theoretische 

Formulierung dogmatischer Fragen sind Wirkungen der Vorherrschaft 

theologischer Anschauungsweise im Kreise der Abbasiden. Diese dog- 

matische Entwicklung wird aber daneben noch durch das Bedürfnis einer 

Auseinandersetzung mit der durch abbasidische Protektion in die arabische 

Literatur eingeführten griechischen Philosophie hervorgerufen. Die 
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Chalifen nehmen persönlichen Anteil an der Durchführung gewisser 
dogmatischer Anschauungen, die sie von Staats wegen sanktionieren 
und deren altkonservative Gegner sie verfolgen und einschüchtern. Sie 
lassen an ihrem Hofe Religionsdisputationen abhalten und ermutigen 
im allgemeinen den Sinn für theologische Haarspalterei, die dem voran- 
gehenden Geschlecht des Islams wenig bekannt war, die aber seitdem 
nicht aufgehört hat, die Wissenschaft des Islams zu beherrschen. Aus 
denselben Gründen nimmt auch die Erschließung und Fixierung des bis- 
her ziemlich unbestimmten religiösen’ Gesetzes einen großen Aufschwung. 
Die Entfaltung der Lehren der vier Schulhäupter (S. 104), in deren Ge- 
folge Gesetz und Recht des Islams bis zum heutigen Tage steht, gehört 
dieser Zeit an. 

Die Forschungen der Schulen über gesetzliche Dinge, die Ergründung 


des Für und Wider in den Differenzen der Schulrichtungen, wobei eine Gesichtspuikte. 


vorwiegend juristische Methode mit allen Feinheiten einer spitzfindigen 
Kasuistik angewendet wurde, hat so allmählich der Lehre des Islams den 
Charakter der Juristerei aufgeprägt. Unter dem Einfluß dieser Richtung 
wurde das religiöse Leben selbst unter juristische Gesichtspunkte gestellt, 
die der Festigung wahrer Frömmigkeit und Gottinnigkeit natürlich nicht 
förderlich sein konnten. Der religionstreue Bekenner des Islams steht in- 
folgedessen, auch für sein eigenes Bewußtsein, fortwährend unter dem 
Bann der Menschensatzung, neben dem das Gotteswort, das ihm Mittel 
und Quelle der Erbauung ist, nur einen geringfügigen Teil der Observanzen 
des Lebens regelt, ja in den Hintergrund tritt. Als Religionsgelehrte 
gelten eben jene Leute, die die Arten der Betätigung der Gesetzlichkeit 
mit juristischer Methode erforschen, das in dieser Weise Erforschte in 
spitzfindiger Weise entwickeln und handhaben und mit Peinlichkeit über 
seine Festhaltung wachen. Nur auf sie, nicht etwa auf Religionsphilosophen 
oder Moralisten, geschweige denn auf die Vertreter weltlicher Wissen- 
schaften, wird das dem Propheten zugeschriebene Wort bezogen: „Die 
Gelehrten (‘ Ulemä) meiner Gemeinde sind wie die Propheten des Volkes 
Israel“ Unter Wissenschaft (%Jm) schlechthin versteht der mohamme- 
danische Sprachgebrauch eben nur die Wissenschaft des Gesetzes und 
der Handhabung seiner Quellen; alles andere kann nur als diesen dienender 
Behelf, als ancilla, zur Geltung kommen. 

Freilich sind gegenüber diesem mit der Herrschaft der Abbasiden 
einsetzenden Geiste der religiösen Wissenschaft und des religiösen 
Lebens recht früh schon Bestrebungen hervorgetreten, die haarspalte- 
rische Spekulation in der Darstellung der religiösen Lehre und die 
formalistische Auffassung des religiösen Gesetzes abzulehnen und statt 
unfruchtbarer Dialektik und Juristerei die Versenkung in die tiefsten 
Gründe des inneren Lebens, die Erhebung zu den höchsten Zielen des 
religiösen Gedankens anzustreben. In dem, aus asketischen Anfängen 
bereits anfangs des 9. Jahrhunderts hervortretenden, von Syrien aus sich 


Überwiegen 
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immer mehr nach dem Osten verbreitenden Süfismus — Süfi ist ur- 
sprünglich der in ein grobwollenes Kleid gehüllte Asket — sind diese 
über die religiöse Dürre des gemeinen Islams hinausschreitenden Gedanken 
bald zu einem System entwickelt worden, dessen Ausgestaltung durch die 
Aneignung der Weltbetrachtung des Neu-Platonismus gefördert wurde, und 
das sich im Verhältnis zu seinem geographischen Vorrücken nach Zentral- 
asien hin auch mit buddhistischen Elementen bereicherte. In seinen ver- 
schiedenen Verzweigungen wird bald Asketismus und Weltflucht, bald 
kontemplative Selbstentäußerung und Vernichtung des individuellen Be- 
wußtseins, bald das Aufgehen in der Gotteseinheit, immer aber ein sehn- 
süchtiges Streben nach der Welt der Unkörperlichkeit, Gottesliebe und 
Gottestrunkenheit gepflegt. 

Der Sufismus stellt kein in seinen verschiedenen Erscheinungsformen 
einheitliches System dar. Auch die Stellung zum Gesetz kommt in seinen 
reichen Verzweigungen in verschiedenen Verhältnissen zur Geltung, die 
sich von verständiger Schätzung der Gesetzlichkeit bis zum zügellosen 
Liberalismus und völliger Lossagung vom Gesetz abstufen. Immer aber 
vertritt diese Richtung des religiösen Lebens eine dem offiziellen, durch 
die Schriftgelehrten, die ‘Ulemä, dargestellten Islam widerstrebende religiöse 
Anschauung. Sie wurde geduldet, solange ihre Vertreter den Gegensatz zur 
herrschenden Hierarchie aus ihren weltfremden Klausen nicht gar zu laut 
in die reale Welt hinausriefen. Man anerkannte sie auch gern als fromme 
Gottesmänner, erzählte nach ihrem Tode von ihren Wunderwirkungen und 
erbaute sich durch den pietätvollen Besuch ihrer Gräber. Das feste Gefüge 
des Islamgebäudes ließ man aber durch sie nicht erschüttern und sah sich 
mit strengen Mitteln vor — die an der Macht waren, verfügten ja über 
solche Waffen —, wenn durch ihre Lehren eine Erschütterung drohte. 

Die umfassendste Wirkung, die der: Sufismus auf den allgemeinen 
Islam ausübte, kommt am deutlichsten in dem Umschwung zur Erscheinung, 
den er in die Ethik brachte. Die anomistische Tendenz des Sufismus hat 
von allem Anfang an bei dessen Einfluß auf sehr breite Schichten der 
religiösen Welt die Ausschreitungen der formalistischen Auffassung des 
religiösen Lebens gemildert und in engere Grenzen zurückgedrängt. Das 
Ideal des Lebens nach Gottes Willen erhielt dadurch eine andere Be- 
stimmung, als ihr in den Schulen der einseitigen Rechtsgelehrten, der 
Fukahä, gegeben ward. Die Verbreitung des Sufismus über die weite- 
sten Gebiete des Islams hat aber auch einem von diesem bisher ver- 
schmähten Element der religiösen Betätigung höhere Geltung im reli- 
giösen Leben verschafft, dem Asketismus. Die Wiege des Islams 
war noch von Gedanken des Asketismus und der Weltverneinung um- 
geben gewesen. Diese wurden aber durch realistischere Gesichtspunkte 
verdrängt, sobald der Islam eine kriegerische, erobernde Religion ge- 
worden war und das Ziel der Weltbeherrschung ins Auge gefaßt hatte, 
Die Schätze von Rüm und von Persien, die seine Vorkämpfer einheimsen 
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- wollten, konnten am allerwenigsten den Trieben der Weltentsagung förder- 
lich sein. Die Lehre des Islams wendet sich demnach bald nach seiner 
Entstehung von den Idealen der Askese als von fremden Elementen ab; 
die sein Lehrsystem eher abzustoßen, als großzuziehen hat. Das Maß 
der Entsagung von den Gütern der Welt wird durch das Gesetz fest- 
gestellt und im Rahmen desselben höchstens noch durch opera superero- 
gationis ergänzt. Darüber hinaus ist keinerlei Askese erwünscht. „Ver- 
hänget keine Erschwerungen über euch, damit über euch nicht Er- 
schwerungen verhängt werden. Andere Völker haben dies getan, und es 
ist ihnen schwer gemacht worden. Ihre Überreste sind in den Zellen und 
Klöstern, die sie selbst ersonnen und die wir ihnen nicht vorgeschrieben 
haben.“ Der Realismus des Islams wird durch viele prophetische Lehren 
gekennzeichnet, deren allgemeiner Geist etwa in folgenden Sprüchen zu 
erkennen ist: „Kein Mönchstum im Islam; das Mönchstum des Islams ist 
der Religionskrieg.“ „Für jeden Bissen, den der Rechtgläubige in seinen 
Mund tut, wird ihm göttliche Belohnung zuteil.“ Von Bußgelübden wird 
abgemahnt; Ehelosigkeit wird als Satansdienst bezeichnet. 

Der Sufismus bedeutet eine wesentliche Abbiegung von diesen herr- 
schenden realistischen Grundsätzen. Mit ihm gewinnt die nicht aus gesetz- 
lichen Gesichtspunkten, sondern aus freier Neigung der Seele erwählte 
Askese eine normale und anerkannte Stellung innerhalb der islamischen 
Frömmigkeit. Neben den selbstgenügsamen Gesetzesmenschen läßt sich 
wieder das vom Schuldbewußtsein beherrschte Büßertum sehen; die neu- 
platonischen und buddhistischen Ideale von Weltverneinung züchten den 
Typus des Klosterbruders, dessen frivole Karikatur die Gauklergestalt des 
Bettelderwisches ist. Die gesetzlichen Liturgieen sind ungenügend für 
die, die sich am Verkehr mit Alläh nicht ersättigen können, der sufistisch 
angehauchte Mensch steigt hinab zu den Tränken des Dzikr (litaneiartige 
Andachtsformeln), um seine durstige Seele zu erlaben. Dabei kommt es 
oft zu mystischen und ekstatischen Übungen: wer kennt nicht die heulenden 
und tanzenden Klosterbrüder? Entsagung wird zu hoher islamischer Tugend, 
deren Helden als nachahmenswerte Beispiele vorgeführt werden; ihre 
Biographieen und Legenden dienen zur Erbauung der frommen Welt; 
selbst Bekenner der starren Gesetzlichkeit streben nach Ergänzung ihres 
religiösen Wertes durch Teilnahme an den Zielenfund Formen des sufischen 
Lebens und Kultes. So konnte der Sufismus ‚allmählich daran denken, 
offiziell sanktioniert zu werden und seinen Einzug in den Idschmä des 
Islams zu halten. Um die Wendung in den religiösen Anschauungen des 
Islams, die sich damit vollziehen mußte, voll zur Durchführung kommen 
zu lassen, hatte aber auch noch der Einfluß persönlicher Tat mitzuwirken. 

Bald nach dem Tode des berühmten Chalifen Harun al Raschid (786 
—809) begann der Verfall der 'Abbasidenherrschaft. Zwar blieb das geist- 
liche Imperium dieser Dynastie im äußeren Scheine noch bis zur Mitte 
des ı3. Jahrhunderts erhalten, aber die weltliche Macht geriet schon 1058 
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in die Hände des türkischen Geschlechts der Seldschuken, die das Reich 
in eine Reihe kleinerer Sultanate auflösten. Unter ihrer Herrschaft wurde 
für die theologische Wissenschaft lebhaftes Interesse bezeugt. Einer ihrer 
Vezire, Nizäm al-Mulk, begründete neben anderen Pflegestätten der 
Wissenschaft eine nach ihm benannte Akademie in Bagdad, die bald die 
angesehenste Hochschule des Islams in dieser Epoche wurde. 

An dieser Akademie unterrichtete im ıı. Jahrhundert ein Mann, der, 
selbst ein hervorragender Lehrer der im gewöhnlichen Sinne verstandenen 
„Wissenschaft“ des Islams, der religiösen Bewertung der dialektischen und 
juristischen Gesichtspunkte in der Theologie und im Leben mit entschlossener 
Entschiedenheit, aber auch großem Erfolg den Krieg erklärte. Dieser Mann 
war al-Ghazäli (gest. ııır). Nach einer ruhmreichen Lehrerlaufbahn hat 
er sich auf ein beschauliches Leben zurückgezogen und in einsamer Prüfung 
der bestehenden Richtungen des öffentlichen Geistes in mächtigen Werken, 
die eine neue Epoche des Islams einleiteten, das Gewissen der führenden 
Klassen aufgerüttelt und auf die Gefahren der herrschenden Religions- 
auffassung hingewiesen. So wie er mit einem in der Geschichte der 
Philosophie berühmt gewordenen Werke (Destructio philosophorum) der 
die Glaubensvorstellungen des Islams zersetzenden Philosophie den Fehde- 
handschuh hinwarf; wie er weiter die Subtilitäten der dogmatischen Dialektik 
als wüste Geistesverschwendung darstellte, die dem religiösen Denken 
eher schädlich als förderlich sein könne, so hat er auch aus der islamischen 
Orthodoxie heraus zu allererst den Mut gehabt, die religiöse Juristerei 
zu entthronen, dem Hochmut der “Ulemä unverhohlen entgegenzutreten. 
Niemand hat das, was zu seiner Zeit als ausschließliche „religiöse Wissen- 
schaft“ galt, niedriger gehängt als al-Ghazäli, der diese Literatur selbst 
mit Werken bereichert hatte, die noch heute als ihre Zierden gelten. Er 
protestiert offen dagegen, diese gesetzliche Kasuistik mit den Interessen 
der Religion zu vermengen. Es gäbe nichts Profaneres, nichts was mit: 
den Interessen der Weltlichkeit enger zusammenhängt, als dies als hoch- 
heilig ausgeschrieene Studiengebiet. Die Seligkeit werde nicht gefördert. 
durch Untersuchungen etwa über das kanonische Zivilrecht und alle jene 
Spitzfindigkeiten, die man drum und dran gehängt habe. Vielmehr dienen 
sie zur ethischen Korruption jener, die sie als Titel der Gottesgelehrtheit: 
betrachten. Sie seien nichts als Mittel zur Nährung hohler Eitelkeit und 
weltlicher Ambition. Damit war der herrschenden Wortklauberei und 
theologischen Grübelei ein mutiger Krieg erklärt, 

An Stelle der dialektischen und kasuistischen Religionsbehandlung- 
der Dogmatiker und Ritualisten fordert Ghazäli die Pflege der Religion 
als inneres Selbsterlebnis. In der Erziehung zum intuitiven Leben der- 
Seele, zum Bewußtsein von der Abhängigkeit des Menschen findet er den 
Mittelpunkt des religiösen Lebens. Die Elemente, mit denen Ghazäli den 
verknöcherten Formalismus des islamischen Gesetzes beseelte, waren an 
die Mystik des Sufismus anknüpfende Gedanken, die er, von ihrer pan-. 
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theistischen Tendenz losgelöst, mit islamischer Orthodoxie identifizierte. 
Sein Blick hing sehnsüchtig an dem unmittelbaren Glaubensleben der 
alten Zeit. Dies wollte er dem ungelehrten Volke, das hochmütige Führer 
mit eitler Weisheit verkünstelten, wieder schenken. An Stelle der alles 
überwuchernden Scholastik sollte eine versittlichende Wirkung der gesetz- 
lichen Normen und ein inniges Erfassen der Ziele des Grotteswortes treten. 
Auf Grund solcher Anschauungen hat al-Ghazäli in stiller Zurückgezogen- 
heit vom Geräusch des Tages sein großes System der mohammedanischen 
Religionswissenschaft aufgebaut in einem Werke, dem er im Bewußtsein, 
daß es eine reformatorische Tat bedeutet, den stolzen Titel „Neubelebung 
der Wissenschaften der Religion“ gab. 

Nur flüchtiger, völlig individueller Gegensatz hat sich dagegen er- 
hoben. Die in ihrer göttlichen Wichtigkeit herabgewürdigten “Ulemä 
polemisierten zwar, u. a. auch mit dem Scheiterhaufen, gegen das kraft- 
volle Werk. Dies war aber nur vorübergehende Reaktion gegen eine 
Tat, die berufen war, das religiöse Leben und Lehren des Islams in neue 
Bahnen zu lenken. Statt des stillen, machtlosen Widerspruches, den gottes- 
innige Sufis in ihren entlegenen Zellen im Verein mit ergebenen Schülern 
gegen den starren Formalismus und Dogmatismus gehegt hatten, vernahm 
man hier den Protest aus dem Munde eines angesehenen Lehrers, der ihn 
vom Standpunkte der strengsten Orthodoxie aus in das Lager der “Ulemä 
schleuderte. Die Tat hatte ungeahnten Erfolg. Die Forderungen, die 
al-Ghazäli an die religiöse Wissenschaft stellte, wurden fortan von ortho- 
doxer Seite als normale Bedingungen anerkannt. Dies mußte auch auf 
die Richtung des religiösen Lebens von Wirksamkeit sein. Ihm selbst 
verlieh der Idschmä‘ des rechtgläubigen Islams den Ehrennamen eines 
Muhji al-din „Regenerators der Religion“ den Alläh gesandt hatte, um 
dem Verfall des Islams zu steuern. Er gilt als der größte Kirchenvater 
des Islams und sein Name als Losung im Kampfe gegen rückläufige 
Tendenzen, wie z. B. in neuerer Zeit gegen die Wahhabiten. Verteidigung 
oder Bekämpfung Ghazälis ist einerlei mit Verteidigung oder Bekämpfung 
der gültigen Orthodoxie. Durch seine Lehre erst gewinnt der historische 
Islam seine definitive Ausgestaltung. Und die fromme Volkslegende hat 
aus dem großen Kirchenlehrer, wie dies auch in anderen Kreisen so 
oft geschieht, einen Heiligen und Wundertäter, ja auch einen Zauberer 
gestaltet. 


IV. Dogmatische Verzweigung und ältere Sektenbildung. 
Ebensowenig wie die Unterschiede in der Beurteilung und Formulie- 
rung gesetzlicher Bestimmungen haben die theoretischen Kämpfe auf 
religiös - dogmatischem Gebiet die Ursache für Sektenscheidung im 
Islam gebildet. Solange man in den wenigen allgemeinen Lehren auf 
dem Boden des Consensus steht, wird man durch dogmatische Ab- 


biegung von der anerkannten Rechtgläubigkeit, durch abweichende Deu- 
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tung und Anwendung der Glaubenslehren wohl zum Sünder, aber nicht 
zum Häretiker. Allerdings hat es auch im Islam Fanatiker gegeben, die 
Leute mit abweichendem dogmatischen Standpunkt aus dem Kreis der 
Rechtgläubigen ausschließen und auf sie auch in praktischer Beziehung 
jene Verordnungen anwenden wollten, die gegen Ungläubige (köfır) fest- 
gesetzt waren: sie seien von der Sunna abgewichen und dadurch aus dem 
Kreis des Islams ausgeschieden. Zumeist waren es die Anhänger der auf 
den Namen des letzten der obengenannten vier Schulhäupter, des Ahmed 
b. Hanbal, eingeschworenen Richtung, die einen wahren Kreuzzug predigten 
und mit Hilfe des Straßenpöbels häufig auch ausführten gegen alle, welche 
einer rationalistischen Auffassung der dogmatischen Lehren Raum gaben 
und die Deutung der im Koran und in den Traditionen erwähnten anthro- 
pomorphen Eigenschaften Gottes, der den starren Fatalismus lehrenden 
Sprüche, wie endlich der gangbaren Auffassung von der Offenbarung und 
dem Gotteswort auf mehr oder minder philosophisch-rationalistische Weise 
versuchten. Ihr Grimm wandte sich nicht nur gegen den äußersten linken 
Flügel der Dialektiker, die Mu‘taziliten, die in allen diesen Fragen in kon- 
sequenter, den Gegnern gegenüber allerdings unduldsamer Weise die Rechte 
des geläuterten monotheistisch-ethischen Begriffes zur Geltung brachten 
(vgl. des Näheren über sie den Abschnitt: „Die arabische Philosophie“ in 
diesem Werke, Teil I, Abt. 5), sondern auch gegen die mehr vermittelnden 
Asch’ariten, die eine bald allgemein als orthodox anerkannte Formel 
gefunden hatten für die dialektische Überbrückung der Kluft, die sich 
durch die Aufwerfung jener rationalistischen Bedenken zwischen den volks- 
tümlichen, aus wörtlich sklavischer Deutung der Schriftworte hervor- 
gegangenen Religionsvorstellungen und den nunmehr geforderten ge- 
läuterten religiösen Ideen aufgetan hatte. Den einer anthropomorphischen 
Gottesvorstellung und fatalistischen Ethik sowie dem gröbsten Offenbarungs- 
begriff anhangenden Hanbaliten war das leiseste Rütteln am grobsinnlichen 
Verstand der Texte, jeder Versuch, durch spekulative Freiheit aus den Fesseln 
des Wortlautes herauszukommen, ein tödliches Verbrechen an der Sunna. 
Würden sie zur Herrschaft im Staat gelangt sein, wäre mancher Mann, 
den der Islam noch heut als eine seiner hellsten Leuchten, als wahren 
Lehrer der Sunna feiert, als Verräter an ihr dem Henker verfallen. In 
ihrer Machtlosigkeit entschädigten sich diese Dunkelmänner durch fanatische 
Hetzpredigten, mit denen sie die Menge gegen die Neuerer aufwiegelten, 
und durch gehässiges Verhalten im gesellschaftlichen Verkehr. Selbst den 
Saläm-Gruß versagten sie jedem, der nur im Geruche stand, am Kaläm, 
der dogmatischen Dialektik, Gefallen zu finden. Sie beriefen sich dabei 
auf eine Lehre ihres Meisters Ibn Hanbal, die es streng untersagte, 
Leuten, die nach seiner Anschauung als Ketzer zu betrachten sind, durch 
Wort, Tat oder Gebärde die geringste Freundlichkeit zu erweisen. Und 
dabei handelte es sich nicht etwa um Leute, die so weit gingen, die Reli- 
gion mit aristotelischen und neuplatonischen Gedanken deuten zu wollen. 
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Die öffentliche Anerkennung, die die Vertreter der theologischen 
Dialektik mit dem Aufschwung dieser Wissenschaft durch die Stiftungen 
des schon oben als Gönner al-Ghazälis erwähnten Seldschukenvezirs Nizäm 
al-Mulk fanden, gab reichlichen Anlaß zu solcher feindseligen Reaktion. 
Als Spezimen dieser Geistesrichtung kann folgendes Detail dienen, das 
bei gegenwärtiger Gelegenheit hier zuerst ans Licht tritt. Unter den 
Bewohnern des Stadtteils Harbijja in Bagdad, in dem Quartier der Cha- 
lifenstadt, das das Grabmal des Imam Ibn Hanbal und vieler anderer 
heiliger Männer birgt und hierdurch gleichsam das topographische An- 
recht besaß, ein Zentrum des Fanatismus zu sein, bestand im 12. Jahr- 
hundert eine Vereinigung al-Sabijja, d. h. „Siebenerverein“, die ihre Mit- 
glieder verpflichtete, nicht nur niemanden zu grüßen, der einen Anhänger 
des Kaläm gegrüßt, sondern auch niemanden zu grüßen, der einen ge- 
grüßt hatte, der einen Anhänger des Kaläm gegrüßt hatte, und dies Verbot 
entsprechend weiter durch im ganzen sieben Instanzen hindurch fortsetzte. 

Jedoch ist die Gesinnung, die in solchem Verfahren sich kundgab, im 
Islam nicht zur Herrschaft gelangt. Der herrschenden Beurteilung 
galten die Bekenner der Mu’‘tazila, die den Koran als in der Zeit er- 
schaffen, die Handlungen der Menschen als sein freies Tun und nicht als 
Schöpfungen Gottes, die Eigenschaften Gottes nicht als von seinem ewigen 
einheitlichen Wesen verschiedene Attribute lehrten, die die von Glied- 
maßen und Affekten Gottes redenden Ausdrücke der Religionsschriften 
metaphorisch deuteten; galten die Murdschiten, die die tatsächliche Über- 
tretung der praktischen Religionsvorschriften, das religionswidrige Han- 
deln bei Festhaltung des Bekenntnisses zu Gott und dem Propheten nicht 
als Verlassen des Islams stempelten, nicht als Sektierer, die sich durch 
ketzerische Lehren aus der Gemeinsamkeit des rechtgläubigen Islams aus- 
schlossen. Die gültige Lehre der nach vielen Kämpfen im ı1. Jahrhundert 
zur ruhigen Abklärung gelangten islamischen Theologie formuliert auch 
in dieser Frage al-Ghazäli in einer ihr gewidmeten Schrift: „Über die 
Unterscheidung zwischen den Vertretern des rechten Glaubens und denen 
der Ketzerei“: „Du mögest deiner Zunge soweit nur möglich Einhalt ge- 
bieten in bezug auf Leute, die sich nach der Kibla (der Gebetrichtung 
gen Mekka) wenden, solange sie bekennen, daß es außer Alläh keine 
Gottheit gibt und daß Mohammed der Gesandte Gottes ist, und dem Pro- 
pheten keine Lüge (in seiner Verkündung) zumuten, ob nun eine solche 
Lüge (des Zweckes wegen) entschuldbar wäre oder nicht. In der Ver- 
ketzerung liegt Gefahr; keine Grefahr aber .ist in der Zurückhaltung von 
solchen Urteilen. Es gibt zweierlei Religionserkenntnisse: solche, die mit 
den Wurzeln der Religion, und solche, die mit ihren Zweigen zusammen- 
hängen. Der Wurzeln des Glaubens sind drei: der Glaube an Alläh, an 
seinen Propheten und an das künftige Gericht. Alles andere sind Zweige. 
Du mußt wissen, daß man niemand wegen der Zweige als Ungläubigen 
erklären darf, außer in einer einzigen Frage: wenn nämlich jemand eine 
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religiöse Regel, die vom Propheten in ununterbrochener sicherer Tra- 
ditionskette überliefert ist, verwirft. Aber auch unter diesen gibt es solche, 
durch deren Ablehnung man nur des Irrtums, aber nicht der Ketzerei 
schuldig wird (so z. B. alles, was auf die gesetzlichen Bestimmungen Be- 
zug hat) und andere, durch deren Ablehnungen man nur einer Verletzung 
der traditionellen Normen schuldig wird (wodurch man aber nicht zum 
Ungläubigen gestempelt werden kann).“ Zu letzterer Klasse zählt Ghazäli 
sogar die Verwerfung des im sunnitischen Islam anerkannten Chalifates. 


Wirkliches Sektenwesen ist im Islam durch zweierlei Faktoren zur 
Erscheinung gekommen: einmal durch das Negieren des Consensus in der 
großen staatsrechtlichen Frage des Chalifates und zweitens, im scheinbaren 
Zusammenhang damit, durch den latenten Fortbestand einiger Reste vor- 
islamischer Religionsanschauungen, die in den durch die staatsrechtliche 
Opposition entstandenen politischen Gebilden sich eine neue Existenzform 
prägten. 

En Im Sinne der herrschenden Lehre ist auch das Recht der Sukzession 
Eee Benden im Chalifate auf dem Idschmä‘ begründet. Neben diesem hat legitime 
“ Abstammung vom Propheten keinen Einfluß. Wen der Consensus als 
Chalifen (Nachfolger) anerkannt, der ist Beherrscher der Gläubigen 
(Emir al-mu’minin) und nimmt alle jene staatsrechtlichen und hierarchischen 
Vorrechte in Anspruch, mit denen die Theorie des Islams den Träger 
dieser Würde ausrüstet. Darauf kann auch die religionsgesetzliche Haltung 
e des Inhabers einer solchen Würde keinen Einfluß üben. Die Omajjaden 
waren für den strenggläubigen Muslim Gesetzesübertreter, Profanatoren der 
hehrsten Heiligtümer der Religion, und ihr Verhalten erfüllte die ffommen 
Leute mit großer Angst. Aber das Urteil über sie wird Alläh überlassen, 
der allein die Menschen richtet. Denn staatsrechtlich genommen, sind sie 
durch den Idschmä‘ anerkannte berechtigte Chalifen. Wer sich von dem 
Gehorsam gegen sie, ob nun aus legitimistischem Grunde oder im Hin- 
blick auf ihr religionswidriges Leben lossagt, hat sich durch diese Tat 
von der Gemeinschaft losgesagt. Auch für die Frage des Erbchalifats in 
der Dynastie der Omajjaden oder der Abbasiden ist die Tatsache der here- 
ditären Nachfolge durchaus nebensächlich; die legitime Anerkennung der 
Herrscher ist lediglich auf den Idschmä‘ gegründet. Dies ist der auf die 
Sunna, auf die zur Zeit der ältesten Generation des Islams herrschende 
Anschauung gegründete Standpunkt; denn die ersten vier Chalifen, die 
: aus dem Kreise der Genossen Mohammeds hervorgingen, waren ja nicht 
j Erbchalifen aus der Dynastie des Propheten; sie waren durch Idschmä‘ zu 
dieser Würde erhoben. Die Anhänger dieser der Sunna entsprechenden 

staatsrechtlichen Doktrin sind demnach Sunniten. 
Pe ekten: Diesem offiziellen Bekenntnis traten nun zwei Kreise entgegen, die, 
dschiten. insofern sie das Recht des anerkannten’ Chalifates durch offenen Aufruhr 
mit dem Schwert bekämpften, innerhalb des Islams schismatische Be- 
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strebungen darstellen. Die Chäridschiten (Austreter) sind von den 
strengen Gedanken des Urislams durchdrungene Betbrüder, die sich von 
dem Ausgleich, den ‘Ali mit seinem aufrührerischen syrischen Statthalter 
Mu‘äwija geschlossen, nicht befriedigt fanden. Sie verwarfen beide An- 
wärter als Gesetzesverächter, weil sie die Überzeugung gewonnen hatten, 
daß sie nicht für das göttliche Recht, sondern für eigene Macht kämpften. 
Als unumgängliche Bedingung fordern sie von dem durch freie Wahl ein- 
zusetzenden Chalifen strenge Frömmigkeit und Gesetzeserfüllung. Sie stellen 
auch in bezug auf den Religionsstand des gemeinen Mannes eine dem 
Bekenntnis der Murdschiten (s. oben) schnurstracks entgegengesetzte Be- 
urteilung auf. Gesetzesübertretung ist Kapitalverbrechen und stempelt 
zum Ungläubigen. Der Ungläubige könne nicht an der Spitze der gläu- 
bigen Gemeinschaft stehen. Es ist leicht zu begreifen, daß ihre unter 
verschiedenen Führern auch in den entferntesten Teilen des Reiches 
auftauchenden Scharen die Herrschaft der Omajjaden, dieser gesetzesüber- 
tretenden widerrechtlichen Chalifen, in Kämpfen beunruhigen konnten, die 
die ganze Energie der großen Heerführer herausforderten. Eine ge- 
schlossene Gemeinschaft haben sie zwar nicht gebildet; je nach ihren 
Anführern zerfielen sie in zahlreiche Gruppen, von denen auch ver- 
schiedene Doktrinen überliefert sind. Nach der Unterdrückung ihrer 
politischen Revolten zogen sie sich auf dogmatische Kuriositäten zurück, 
die noch kümmerlich in einigen Resten fortleben (Nordafrika — Mzäb, 
Dschebel Nefüsa — “Omän), von denen einige auch in die koloniale In- 
teressensphäre Deutschlands (Ostafrika) gehören. Hier hat Sachau einige 
ihrer religiösen Traktate bekannt gemacht. 

Viel tiefer einschneidend und von dauernderer Bedeutung ist das 
Schisma der Schiiten. Es hat seinen Ursprung in jener politischen 
Partei, die bei Gelegenheit der ersten drei Chalifenwahlen Moham- 
meds Schwiegersohn ‘Ali, weil .ihn der Prophet ausdrücklich als seinen 
Nachfolger bestimmt habe, als den für diese Würde Berufensten er- 
klärte und dessen Rechte, sowie später die seiner Söhne gegen die 
sieghaften Ansprüche des Mu‘äwija und seines ‘Sohnes verteidigte. In 
jenen, als den Enkeln des Propheten, nicht in den von ihnen als Usur- 
"patoren betrachteten Nachkommen des gottlosen Omajja, sahen sie die 
legitimen Vertreter der göttlichen Ordnung des Chalifates. Nach Well- 
hausens Untersuchungen darf jetzt die lange Zeit herrschende An- 
schauung als vollends beseitigt gelten, daß die ursprünglichen Antriebe 
des Schiäütismus in der Reaktion der persischen Schichten der Islam- 
bekenner gegen die semitische (arabische) Auffassung vom Chalifat be- 
gründet seien. Der Protest, den die schi‘itische Bewegung darstellt, ist 
in seinem Beginn in genuin arabischen Kreisen laut geworden; erst in 
der nach dem 680 erfolgten Tode Huseins, des Sohnes Alis aus dessen 
Ehe mit Fätime, der Tochter Mohammeds, das Schi‘itentum auf ihre Fahne 
pflanzenden Bewegung des Muchtär (Keisänijja) greift das nichtarabische 


Wa 


2. Die Schi‘iten. 


120 IGNAZ GOLDZIHER: Die Religion des Islams. 


Volkselement in diese dem sunnitischen Chalifat widerstrebenden Strömungen 
ein. Die Verbreitung der Alianhänger in Iran und unter einer Bevölkerung 
von persischer Abkunft hat allerdings viel dazu beigetragen, daß sich im 
Laufe der späteren Entwicklung des Schi‘itentums in diesen Gebieten 
persische Überlieferungen an die Verehrung des ‘Ali und seiner Nach- 
kommen anknüpften und sich unter der Hülle des schi‘tischen Protestes 
gegen das sunnitische Chalifat umbildeten. Den Ursprüngen der Bewegung 
aber sind solche ethnischen Motive völlig fremd. 

Der staatsrechtliche Grundgedanke des Schiüitentums geht von der 
Ablehnung des auf den Idschmä‘ gegründeten Chalifates aus. Darin besteht 
sein schismatischer Charakter gegenüber dem herrschenden Sunnabegriff. 
Nicht die freie Bestimmung der muslimischen Gemeinschaft, sondern das 
der Familie des Propheten innewohnende göttliche Recht ist die Grund- 
bedingung der Nachfolge im Amte der Leitung des Islamstaates. Die 
Schi‘iten brandmarken demzufolge im Gegensatz gegen die in der religiös- 
geschichtlichen Überlieferung der Sunniten bezeugte Gesinnung des 
Propheten die dem ‘Ali vorangehenden Regenten der mohammedanischen 
Gemeinde alle drei als ruchlose Usurpatoren; nur die gemäßigte Partei 
der schiitischen Zeiditen macht davon eine Ausnahme. Allen ohne Unter- 
schied hingegen gilt die nach‘alidische Gestaltung der Chalifeninstitution 
als durch die Jahrhunderte ununterbrochen sich hindurchziehende Ver- 
gewaltigung der von Gott gewollten Rechtsordnung. Nach dem Tod des 
"Ali hat nach ihrer Behauptung die Chalifenwürde, oder wie sie diese 
mit einem mehr in theokratischem Sinne verstandenen Namen nennen, die 
Imämwürde (Imäm hier in dem Sinne des Oberhauptes der Gemeinde) 
in der Deszendenz des ‘Ali fortgeerbt. Diesen Nachkommen haben sie 
einige Jahrhunderte hindurch in hartnäckig geführten kriegerischen Auf- 
ständen oder mindestens durch weitverzweigte Verschwörungen ihr Recht 
zu erkämpfen gestrebt, in stiller Ergebenheit ihre Huldigung geweiht, für 
sie haben sie durch eine die Sicherheit des Chalifates untergrabende Pro- 
pagända in den weitesten Kreisen Anhänger geworben. Durch solche 
Propaganda ist es den Abbasiden in der Mitte des 8. Jahrhunderts ge- 
lungen, den durch die Schi‘iten wohlvorbereiteten Sturz der Omajjaden 
zu vollführen und für sich selbst nutzbar zu machen, 

x Bald aber ergaben sich in der schiitischen Sektiererei Meinungs- 
verschiedenheiten in bezug auf die zur legitimen Sukzession im Imamat 
berechtigten Personen und Linien der alidischen Nachkommenschaft, 
welche die Veranlassung zu inneren Spaltungen wurden. Gemeinsam ist 
dem Schifitismus bis zum heutigen Tag das negative Moment der Ab- 
lehnung der vom Idschmä‘ der Sunniten anerkannten Chalifenordnung; 
freilich verbindet sich damit in religiöser Beziehung auch die Erschütte- 
rung der Grundlagen, auf denen sich der sunnitische Islam aufbaute, Auf 
dem Höhepunkt seiner Entwicklung stellt sich der Gedanke des Schiftis- 
mus in seiner maßvollen Gestaltung in folgender Betrachtung dar. 
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An der Spitze des staatlichen und religiösen Lebens jedes Zeit- Imäm-Theorie 
alters steht der durch göttliche Rechtsordnung als legitim anerkannte ee 
Imam aus der Familie des Propheten. Kein Zeitalter ohne Imam, mag 
dieser nun in offenem Verkehr die Regierung der Gemeinde ausüben, 
oder im Verborgenen lebend seinen Willen durch vertraute Bevoll- 
mächtigte kundgeben. Es ist eine notwendige Folge der göttlichen 
Gnade, daß jedem Zeitalter ein Imam als dessen höchste Lehrautorität 
vorstehe. 

Der Imam jedes Zeitalters vergegenwärtigt für diesen den Propheten 
selbst in seiner Herrscherwürde und in seinem Lehramt. Er ist der allein 
berechtigte Interpret des göttlichen Willens; unfehlbar in Lehre und 
Leben. Denn die Substanz seiner Seele ist reiner als die der gewöhn- 
lichen Sterblichen, „frei von bösen Regungen und geschmückt mit heiligen 
Formen“ Wenn auch nicht dogmatisch festgesetzt, ist in diesen Kreisen 
die Vorstellung vorherrschend, daß die dem ‘Ali gemeinsam mit den Pro- 
pheten innewohnende lichtvolle Seelensubstanz von Generation auf Gene- 
ration in die ihm folgenden Imame sich verpflanzt und ihnen die Seelen- 
vorzüge verliehen habe, die sie mit dem Prophetentume gemeinsam haben, 
Der Imam ist danach an Körper und Geist der Stellvertreter und Erbe 
des Propheten. Der volkstümliche Aberglaube hat aber noch ein mehreres 
hinzugetan; selbst der Körper des Imams, der das „Licht des Propheten“ 
beherbergt, sei vor gewöhnlichen menschlichen Körpern bevorzugt; er 
werfe keinen Schatten. Freilich konnten sich solche Vorstellungen nur 
in einer Zeit ausbilden, die über einen leibhaftig sichtbaren Imam nicht 
mehr verfügte. 

Es ist ein ganz dürftiger Platz, der in dieser Gedankenreihe sowohl 
in ihrer theoretischen Ausprägung, als auch in ihrer volkstümlichen Aus- 
schmückung dem Idschmä‘ zugebilligt wird, wenn er auch in der schiiti- 
schen Theorie nicht völlig außer acht gelassen ist. Aber auch innerhalb 
dieses Zugeständnisses fällt das Hauptgewicht immer noch auf die Mit- 
wirkung des berechtigten Imams. Wie das Schiitentum in politischer Bezieh- 
ung die Berechtigung des Idschmä‘ als Bekundung der Legitimität verwirft, 
so schwächt es auch seine Bedeutung als religiöse Erkenntnisquelle ab, 
Nach seiner Auffassung ist es unwahr, daß die Gesamtheit der muslimi- 
schen Gemeinde dem Irrtum nicht ausgesetzt sei, vielmehr immer in 
Übereinstimmung stehe mit dem Willen Gottes und der Absicht des Pro- 
pheten. Wie kann, sagen die Anhänger dieses Bekenntnisses, die Ge- 
meinde als solche unfehlbar sein, da doch die Individuen, aus denen sie 
zusammengesetzt ist, dem Irrtum unterworfen sind! Die Gestaltung der 
Islamverhältnisse nach dem Hingang des Propheten legt ja gerade lautes 
Zeugnis dafür ab, daß die Gesamtheit das Unrecht und die Usurpation 
gebilligt habe. Sichere Autorität vertritt einzig und allein der unfehlbare 
Imam. Nur sein oder seiner Bevollmächtigten Spruch kann über Fragen 
entscheiden, die nicht schon von dem überlieferten Gesetz in positiver 
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Form entschieden sind. Nur er ist Führer der religiösen Interessen, so 
wie er Oberhaupt der Staatsgemeinschaft ist. 

Die Zurückdrängung der kollektiven zugunsten der persönlichen Auto- 
rität ist eine der wichtigsten Differenzen des Schifitismus von der 
sunnitischen Lehre. Damit hängt auch eng zusammen die Verwerfung 
der sunnitischen Anschauung von der Duldung der Meinungsver- 
schiedenheit und der Gleichberechtigung der verschiedenen Modalitäten 
der Gesetzeserfüllung, in Fragen, in bezug auf die ein unzweideutiges 
Idschmä‘ sich nicht kundgegeben hat (s. oben S. 105). Alle Meinungs- 
verschiedenheit wird einzig und allein durch das Machtwort des unfehl- 
baren Imam ausgeglichen. Aber auch der Begriff der Sunna selbst 
erfährt dadurch eine Änderung. Die Übung der Genossen des Pro- 
pheten, sagen sie, kann als Erkenntnisquelle nicht anerkannt werden. 
Waren es ja gerade doch die durch die Gegner so hochverehrten „Ge- 
nossen“, die nach dem Tode des Propheten den ersten Schritt zur Rechts- 
beraubung des ‘Ali und der Fatimah und ihrer Familie einleiteten. Abu- 
Bekr, Omar, Othman, also die ersten Chalifen und jene, denen diese die 
unberechtigte Herrschaft verdankten, waren ja samt und sonders „Ge- 
nossen“, An Stelle der Genossen setzte der Schi‘itismus deshalb „die 
Leute der (heiligen) Familie“ (ahl al-beit. Daß etwa irgend ein Tradi- 
tionszeugnis seine Authentie auf die Mitteilung eines „Genossen“ zurück- 
führt, ist für sie ohne Belang, denn die „Genossen“ sind nicht Zeugnisse 


‚der Wahrheit. Die Tradition muß auf Zeugnisse von „Mitgliedern der 


Familie“ als die letzte Quelle zurückgeleitet sein, um als unbedingt 
glaubhaft gelten zu können. Eifrig forscht demnach ihre Theologie nach 
den Aöyoı und &pya der Imame und der „Familie“. Diese Verschiedenheit 
in der Beglaubigung der religiösen Quellen hat jedoch in bezug auf die 
praktische Gestaltung der Religionsübung kaum nennenswerte Unter- 
schiede hervorgerufen. Nur in einigen nebensächlichen Dingen weicht 
die schiitische Religionspraxis von der sunnitischen ab, etwa wie die 
einer orthodoxen Schulrichtung von der anderen. Aber durch die Zurück- 
drängung aller in der Gesamtheit wirkenden Faktoren zugunsten persön- 
licher Autoritäten weisen die Schiiten jene fakultativen Elemente des 
Liberalismus zurück, die in der sunnitischen Gestaltung des Islams, wenn 
auch nur in theoretischer Weise, sich kundgegeben hatten. Von Toleranz 
kann deshalb innerhalb des konsequenten Schiitismus kaum die Rede 
sein. Zu Ausschließung und Verketzerung, sowie zu Akten der rohen 


Behandlung Andersgläubiger haben ihre religiösen Grundsätze immer 


leicht die Rechtstitel geliefert. Daher darf man nicht wenig darüber 
staunen, daß manche Darstellungen der Entwicklung des Islams bis in 
die neueste Zeit hinein eben im Schiüitismus die Reaktion liberaler An- 
triebe gegen die verknöchernden Tendenzen des sunnitischen Systems, 
die Wirkung arischer Geistesfreiheit auf das semitische Prinzip des Ur- 
islams erblicken, 


V. Der Mahdismus. 123 


Inmitten der mannigfachen Verästelung der Schi‘itensekte haben die 
einzelnen Gruppen aus dem alidischen Stammbaum verschiedene Imam- 
linien für ihre Huldigung ausgewählt. Manchem der Imamprätendenten 
ist es zeitweilig gelungen, abseits vom Zentrum der Chalifenmacht zu 
mehr oder minder dauerhafter staatenbildender Geltung zu gelangen 
(z. B. die Idrisiden im westlichen Nordafrika, 791—926). Die Anhänger 
anderer Gruppen haben ihr Parteibekenntnis nur in geheimem, vor den 
Machthabern verleugnetem Huldigungskultus betätigen können. Die 
Schiiten halten es allenthalben, wo ihr freies Bekenntnis zu dem „Imam 
der Zeit“ mit Gefahr für ihre persönliche Sicherheit verbunden wäre, für 
sittlich zulässig, die Verheimlichung desselben zu üben, ihre wahre Ge- 
sinnung zu verleugnen. Sie haben dafür einen terminus technicus geprägt: 
Lakijja, 4. i. „Vorsicht“, | 

Die schi‘itische High Church wird durch die Sekte der sog. „Zwölfer“ 
dargestellt; sie läßt die Imamwürde von ‘Ali durch seine direkten Nach- 
kommen bis zu einem elften sichtbaren Imam sich forterben, dessen Sohn 
und Nachfolger, Mohammed Abu-l-Käsim (geboren in Bagdad 872), im 
kindlichen Alter von kaum acht Jahren der Erde entrückt ward und seit- 
her den Menschen unsichtbar im Verborgenen fortlebt, um am Ende der 
Zeiten als Imam Mahdi, als Welterlöser zu erscheinen, damit er die Welt 
von allem Unrecht befreie und das Reich des Friedens und der Gerechtig- 
keit aufrichte. 

V, Der Mahdismus. Der messianische Gedanke ist im Islam und 
besonders seiner schiitischen Verzweigung nicht zu allererst im 9. Jahr- 
hundert aufgekommen. Seitdem den Frommen Veranlassung geboten war, 
das von ihnen erträumte Idealchalifat mit den in Wirklichkeit bestehenden 
Staatsverhältnissen im Islam zu vergleichen, wandten sich ihre Blicke 
sehnsuchtsvoll nach einer durch Gottes Willen bald zu erhoffenden Wen- 
dung der Dinge, herbeigeführt durch einen der heiligen Prophetenfamilie 
entstammenden Chalifen nach dem Willen Gottes. 

In der Liebe und Verehrung für die Nachkommen des Propheten, in 
der hohen Schätzung ihrer religiösen Würde stehen die frommen Sun- 
niten vor den maßvollen Schiäten nicht zurück, wenn sie auch gegen die 
Erhöhung der Prophetenfamilie über das Maß des Menschlichen hinaus 
entschiedenen Widerspruch erheben. Auch den richtigen Sunniten, mit 
Ausnahme eines fanatischen, nur wenig Anhänger zählenden Häufleins, ist 
die Pietät für die ahl al-beit (die Leute der „Familie“ Sache des gläu- 
bigen Gefühles, das sich, dogmatisch nicht umschrieben, in mannigfacher 
Abstufung kundgibt. Aber diese pietätvolle, nicht selten sogar schwärme- 
rische Gesinnung steigern sie nicht zur Auflehnung gegen die zu Recht 
bestehenden staatlichen Ordnungen. Sie mögen sich nicht in die un- 
erforschlichen Pläne Gottes mengen und das verpflichtende Joch des 
Idschmä‘ nicht durch gewaltsamen Eingriff abzuschütteln suchen. „Alläh 
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verleiht die Herrschaft, wem er will“, sagen sie mit dem Koran. Und als 
die der Prophetenfamilie nahestehenden Abbasiden erstanden, mit dem 
Anspruch, das verweltlichte Reich zu stürzen und auf seinen Trümmern 
ihr göttliches Chalifat zu errichten, konnten sie ihre Aspirationen tatsäch- 
lich mit großem Erfolg auf den Mahdigedanken gründen, dessen Er- 
füllung mancher Fromme in ihnen wähnte. Aber die Tatsachen recht- 
fertigten diese Erwartung nicht. Die realistische Mahdiidee gestaltete 
sich immer mehr zur Mahdiutopie aus, deren Erfüllung in eine nebelhafte 
Zukunft gerückt wurde und sich immer mehr mit krassen eschatologischen 
Fabeln vermengte, die schon früher in Verbindung mit der älteren Vor- 
stellung von der dereinstigen Parusie Jesu ausgebildet waren. Die stillen 
Mahdihoffnungen lösten sich innerhalb des sunnitischen Islams von Zeit 
zu Zeit aber auch in Revolutionen aus, die an einzelnen Teilen der Islam- 
welt durch ungeduldige Schwärmer oder berechnende Schlauköpfe unter 
dem Vorwand der Vernichtung des herrschenden Bösen und der Aufrich- 
tung des Mahdireiches angestiftet wurden. Als Mahdi trat z. B. der 
berberische Mann auf, der Anfang des ı2. Jahrhunderts unter diesem Titel 
das Almoravidenreich in Nordafrika und Spanien stürzte und das seinen 
theologischen Idealen entsprechende Almohadentum gründete. Und der 
anfangs des 19. Jahrhunderts in Nordafrika entstandene Senüsiorden, der 
vom Tripolitanischen aus sich über einen großen Teil des Islams verbreitet 
hat, übt zur Beseitigung der im Islam herrschenden Verderbnis seine Pro- 
paganda in mahdistischem Sinne, ohne jedoch bisher mit-einem persönlichen 
Träger dieser weltumstürzenden Idee hervorgetreten zu sein. Unsere Zeit 
endlich ist Zeuge eines mißglückten Mahdiunternehmens im Sudan ge- 
wesen, ebenso wie auch die Revolution des von den Engländern als 
„mad mollah“ bezeichneten Agitators in den Somaliländern in die Reihe 
mahdistischer Bestrebungen gehört. Der Somaliderwisch, Mohammed 
Sohn des Abdallah, entspricht ja auch mit seinem Namen der an den 
Mahdiglauben geknüpften Bedingung, daß der Name des Weltreformators 
dem des Propheten völlig gleich sei. 

Insbesondere waren es jedoch die Schiüten, die angesichts der omajjadi- 
schen Usurpation ihre Hoffnung auf den Mahdi setzten. Und als nach dem 
Tode Huseins, des Sohnes Alis aus dessen Ehe mit Fätime, der Tochter 
Mohammeds, die schiitischen Kämpfer unter Anführung des Muchtär sich 
um den Namen des nichtfatimidischen Sohnes des ‘Ali, Mohammeds, des 
Sohnes der Hanifitin, scharten, wurde dieser Halbbruder der Imamfamilie 
als Mahdi anerkannt. Seine Getreuen glaubten nach seinem Tode an seine 
leibliche Fortdauer und sein Wiedererscheinen am Ende der Tage — Glaubens- 
vorstellungen, deren Entstehung durch den Einfluß der jüdisch-christlichen 
Ideen von der Entrückung Henochs, Elias’, Jesu zu erklären ist. Einige 
fanatische Getreuen des ‘Ali selbst haben auch an.dessen wirklichen Tod 
nicht glauben mögen, sondern begrüßten ihn vielmehr in den am Himmel 
erscheinenden Regenwolken; in mythologischer Weise galt er ihnen als 
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eine Art Jupiter tonans. Diese Vorstellungen sind ganz unabhängig von 
dem persischen Islam entstanden, unter dessen Einfluß man noch heute 
vielfach auch den Messianismus des Islams stellt. Freilich bereicherten 
sie sich im Laufe der Zeit infolge ihrer Aufnahme und Verbreitung in 
nichtsemitischen Kreisen mit Zügen, die ihrer ursprünglichen Bedeutung 
fremd sind, 

Der Mahdi als Schlußstein der Imamreihe wird ins Übermenschliche 
erhöht in dem Maße, als diese Erhöhung den Imamen selbst zuteil wird. 
Ist schon in der gewöhnlichen schi‘tischen Theorie von den Imamen, mit 
dem Glauben an ihre Unfehlbarkeit, an die in ihnen sich fortpflanzende 
"Lichtsubstanz des Propheten, ein bedeutender Schritt zur Entrückung der 
geheiligten Personen aus dem Kreise des Menschlichen gemacht, so wird 
diese Grenzlinie allen Ernstes in jenen schiitischen Kreisen überschritten, 
die bis zum Glauben an die periodische Inkarnation der Gottheit in den 
Aliden vorgedrungen sind. Und die verschiedenen Formulierungen, die 
man einem solchen Glauben in den verschiedenen Gemeinschaften gab, 
die von der allgemeinen Schi‘a als exaltierte „Übertreiber“ (gAulät) mit 
Entschiedenheit abgelehnt werden, dienten oft als Symbole für eine 
mannigfaltige innerschiitische Sektenspaltung. Es gab unter ihnen z. B. 
sogenannte „Fünfer“, die Mohammed, ‘Ali, Fätime und deren beiden 
Söhne Hasan und Husein als eine wesentlich einheitliche, in der Erschei- 
nung in fünf körperliche Gestalten geschiedene göttliche Pentas betrach- 
teten. In dieser Inkarnationslehre kommt auch Mohammed, wie man 
sieht, zu seinem Rechte, während wieder bei anderen „übertreibenden“ 
Sekten der muslimische Religionsstifter völlig in den Hintergrund tritt 
vor den göttlichen Aliden und zur Rolle eines Vorläufers herabgedrückt 
wird. Noch heutigen Tages gibt es unter den Schiiten Alivergötterer 
(Ali ilähi). 

Zu historischer Bedeutung ist eines dieser übertreibenden Inkarnations- 
systeme gelangt, das sich um die mit der der „Zwölfer“ von Anfang an wett- 
eifernde schiitische Parteilehre der Ismäiliten, von denen Reste noch 
jetzt in Syrien und Indien leben, geschlungen hat. Schon der siebente in 
der Reihe ihrer Imame, der von den „Zwölfern“ nicht anerkannte Ismä‘il, 
Sohn des Imam Dscha“far (gest. 762), gilt ihnen als der der Welt entrückte 
latente Imam. In geheimer Propaganda wurden unter der Flagge dieser 
schiätischen Partei mit stufenweiser Einführung in die aufeinander folgenden 
Erkenntnisgrade solche den Islam zersetzenden Lehren verbreitet. Parallel 
mit der kosmischen Emanationslehre der Neuplatoniker konstruieren sie 
ein System von periodenweise wiederkehrenden Manifestationen des Welt- 
intellektes in den Propheten, deren Siebenreihe der Mahdi abschließt. 
Wie das göttliche Wesen, so manifestiert sich auch der aus ihm emanie- 
rende Weltintellekt und die Weltseele in menschlicher Gestalt. Sieben- 
reihen von Imamen, gleichfalls Emanationen überweltlicher Potenzen, füllen 
die Zwischenräume zwischen den periodisch wiederkehrenden Manifesta- 
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tionen aus, eine festgeschlossene und künstlich konstruierte Hierarchie, in 
deren Fortschritt sich seit Beginn der Welt der immer in vollkommener 
Weise sich kundgebende göttliche Geist der Menschheit mitteilt. Die 
jeweils eintretende Manifestation vervollkommnet das Werk ihrer Vor- 
gängerin. Der Mahdi, die siebente Inkarnation des Weltgeistes, über- 
holt das Werk seines Vorgängers, des Propheten Mohammed, 

In dieser Wendung des Mahdibegriffes wird eines der grundlegenden 
Prinzipe des Islams zerstört, an der der gewöhnliche Schi‘itismus zu rütteln 
nicht gewagt hatte. Mohammed gilt dem Bekenner des Islams als „Siegel 
des Propheten“ — dieses Attribut hatte er sich, wohl in anderem Sinne, 
selbst beigelegt (Sure 33 v. 40) —, und die mohammedanische Kirche hat 
dem die dogmatische Deutung gegeben, daß Mohammed die Reihe der 
Propheten für immer abschließe, daß er für ewige Zeiten erfüllte, was 
seine Vorgänger vorbereitet, daß er der Überbringer der letzten Sendung 
Gottes an die Menschheit sei. Der Mahdi sei nur Wiederhersteller des 
durch Verderbnis der Menschheit vergeudeten Werkes des letzten Pro- 
pheten, „in dessen Spuren er tritt“, nicht selbst Prophet, geschweige denn 
Vorkämpfer einer über Mohammed hinausschreitenden heilsgeschichtlichen 
Evolution. Im emanatistischen System der Ismaäliten verliert das Gesetz 
Mohammeds die Bedeutung, die es im übrigen Islam, auch im schifitischen, 
hat. Die konfessionelle Zugehörigkeit zur Religion Mohammeds stellt 
sich in den höheren Einweihungsstufen als leere Form heraus. An seinem 
Endpunkte ist der Ismailitismus die Zerstörung alles Positiven. Aber 
auch in den niedrigen Stufen wird das Gesetz des Islams, sowie die 
heilige Geschichte des Korans in allegorischem Sinne gefaßt, der Wort- 
laut als Hülle des geistigen Wesens in den Hintergrund geschoben. 
Gleichwie die neuplatonische Lehre die Abstreifung der körperlichen 
Hülle und die Einkehr in die himmlische Heimat der Weltseele anstrebt, 
so müsse der Wissende die körperlichen Hüllen des Gesetzes durch Er- 
hebung zu immer höherer und reinerer Erkenntnis entfernen und sich zu 
der Welt der reinen Geistigkeit emporheben. Das Gesetz ist nur päda- 
gogisches Mittel von vorübergehendem relativen Werte für die Unreifen. 

' Schlaue politische Spekulation hat sich dieses durch sein Initiationswesen 
und die Abstufung seiner Erkenntnisgrade zu geheimnisvoller Propaganda 
überaus geeigneten Systems bedient, um eine die mohammedanische Welt 
unterwühlende Bewegung zu fördern, die schließlich zur Begründung des 
Fatimidenreiches in Nordafrika, später in Ägypten und den dazugehörigen 
Gebieten führte (909— 1171). Konsequente Ismailiten mochten sich mit 
der zeitlich letzten Manifestation nicht begnügen; im Jahre ı017 hielten 
sie die Zeit für gekommen, daß der Fatimidenchalif Häkim sich als In- 
karnation Gottes offenbare. Als er im Jahre 102: vermutlich durch 
Meuchelmord verschwand, wollten seine wenigen Getreuen an seinen 
wirklichen Tod nicht glauben. Noch heute leut” der Glaube an die gött- 
liche Natur Häkims im Drusenvolke im Libanon fort, Wie die Theo- 
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logen der Sunna das Alte und Neue Testament durchstöbert hatten, um 
aus Pentateuch, Propheten, Psalmen und Evangelien die Vorherverkündi- 
gung Mohammeds als Siegel des Propheten zu belegen, so haben dru- 
sische Theologen auch die Göttlichkeit Häkims aus Bibelversen zu er- 
weisen geglaubt. Wo nur immer im Alten Testament von Gott als 
Richter (schöfet) die Rede ist, haben sie dies Wort auf Häkim (der ap- 
pellative Wert dieses arabischen Namens ist: Richter) bezogen. 

In solche Inkarnationsdogmen von äußerlich schi‘itischem Gepräge 
haben sich aber auch kümmerliche Reste älterer Religionsanschauungen 
geflüchtet, die in gnostischer Einhüllung ihr Dasein trotz der Kontrolle 
des rechtgläubigen Islams fortfristen. Die Mutawila und Nuseirier in 
Syrien sind noch heute lebende Zeugnisse dieses religionsgeschichtlichen 
Entwicklungsvorganges. In der besonderen Art der ‘Alivergötterung bei 
den Nuseiriern, neben der der Prophet selbst als „Schleier“ zur Minder- 
wertigkeit herabgedrängt wird, haben sich altsyrische Gottesvorstellungen 
in schiitischer Form erhalten. Freilich geht, wie auch bei den Drusen, 
nur den in die höheren Erkenntnisstufen Eingeweihten der wahre Inhalt 
der Mysterien auf, als deren Hüter die Angehörigen dieser an das schi‘- 
itische Bekenntnis angegliederten Sekten gelten, deren Zugehörigkeit zum 
Islam jedoch nur eine völlig äußerliche und unwahre, aus Gründen der 
Zweckmäßigkeit festgehaltene Behauptung ist. Der Koran, soweit sie 
vorgeben, sich zu ihm zu bekennen, behält nichts von seinem wirklichen 
Sinne bei; Gesetze und Erzählungen haben allegorische Bedeutung; zu 
den äußeren Formen des Korans (zökır) bekennen sich die Unwissenden, 
die nicht als wirklich Rechtgläubige anerkannt werden; die wahren Ein- 
heitsbekenner (so nennen sie sich, trotz der Verkörperlichung und Zer- 
spaltung des Gottesbegriffes) deuten ihn nach seinem wahren inneren 
Sinn (däfin). Daher ihr Name: Bätinijja. 


VI. Neuere Sekten. Der Mahdigedanke der Ismafiliten hat dem 
Islam jedenfalls das Element der evolutionistischen Erfassung des religiösen 
Gedankens zugeführt. Die göttliche Offenbarung ist nicht an einem chrono- 
logisch gegebenen Punkte der Weltgeschichte abgeschlossen. Der Mahdi 
hat nicht bloß den Beruf, das verlorene Leben im Sinne dieser Offen- 
barung herzustellen. Die Emanation des Weltgeistes dringt über den 
Propheten hinaus und kommt im Mahdi zu erneuter tätiger Erscheinung. 
Der Mahdi ist nicht Organ des Propheten, er ist vielmehr selbst Prophet, 
Träger derselben Emanation, die in seinen Vorgängern zur Erscheinung 
kam. Sein Geist ist mit dem ihrigen völlig identisch, derselbe, der seit 
Adam, der ersten Emanation des Weltgeistes, durch die Geschichte wan- 
dert, um sich in jedem Zeitalter seiner fortgeschrittenen Reife entsprechend 
kundzugeben. Es ist leicht begreiflich, daß sich die neuplatonischen 
Philosophen des Islams (das Weitere s, unter Arabische Philosophie, Teil I, 
Abt. 5 des vorliegenden Werkes) dieser Theorie gerne annahmen. 
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Auf ihrer Grundlage hat sich auch die neueste ernstliche Reform- 
bewegung im östlichen Islam aufgebaut, die Bäbi-Reform, die, obgleich 
aus dem Kreise der Zwölfer-Schiüiten hervorgehend, eine Fortentwicklung 
des Mahdiglaubens in ismaflitischem Sinne ist. Ein Schüler der im Anfang 
des 19. Jahrhunderts entstandenen schi‘itischen Scheichisekte, deren An- 
hänger einen exaltierten mystischen Kultus des verborgenen Mahdi und 
der früheren Imame pflegten, die sie für Hypostasen göttlicher Attribute 
hielten, wurde der schwärmerische Jüngling Mirza ‘Ali Mohammed 
(geb. 1820), aus Schiräz, zu einer bevorzugten Stellung im Kreise jener 
Mahdienthusiasten erhoben. 

Durchdrungen von seiner hohen Mission, schritt er von dem ihm 
suggerierten Bewußtsein, der Bäb, d.h. die Pforte zu sein, durch die 
der Wille des verborgenen Imam sich kundgibt, zu dem Glauben vor, 
daß er selbst Mahdi sei, eine Manifestation des Weltgeistes, der „Punkt 
der Manifestation“, die höchste Wahrheit, die in ihm körperliche Gestalt 
angenommen, nur in der Erscheinung verschieden, im Wesen jedoch iden- 
tisch mit den ihm vorangegangenen Kundgebungen jener aus Gott strah- 
lenden geistigen Substanz. Er sei der auf Erden wiedererschienene Moses 
und Jesus, wie die Verkörperung aller anderen Propheten, in deren leib- 
licher Erscheinung in früheren Äonen sich der göttliche Weltgeist mani- 
festiert hatte. Er predigte der immer mehr anwachsenden Schar seiner 
Gläubigen Widerwillen gegen die Mollahs — besonders in Persien werden 
die ‘Ulemä so benannt — ihre Werkheiligkeit und Heuchelei, ihre welt- 
lichen Bestrebungen, und ging darauf aus, die Offenbarung Mohammeds, 
deren große Teile er in allegorischem Sinne interpretierte, auf eine Stufe 
höherer Reife zu erheben. Die Übungen des Islams, die peinlichen Ge- 
setze über rituelle Reinheit u. a. wurden in dieser Lehre wenig geachtet, 
teilweise auch durch andere ersetzt. Das Gottesgericht, Paradies, Hölle 
und Auferstehung erhielten eine andere Bedeutung. Jede neue Manifesta- 
tion des göttlichen Geistes in menschlicher Form sei die Auferstehung der 
vorangegangenen Manifestation, das Gericht, das die Mohammedaner „die 
Begegnung mit Gott“ nennen. Dazu hatte der Bäb pythagoreische Sub- 
tilitäten der Sufischulen gemengt; er operiert mit Zahlen und Buchstaben: 
die Zahl neunzehn ist der Kern seiner Buchstabenspielerei und Zahlen- 
kombinationen und steht im Mittelpunkte seiner mystischen Konstruktionen, 
Dem Volke verständlicher waren seine tiefe Ethik und die sozialen Lehren 
über die Verbrüderung der Menschen, die Gleichstellung des Weibes 
(die obligate Verschleierung ward aufgehoben), die Reform der rohen Ehe- 
auffassung des gewöhnlichen Islams. Auch den Fragen der Erziehung 
wandte er seine Aufmerksamkeit zu. Er hält seine Offenbarung nicht für 
die definitive Form des göttlichen Willens. Nach ihm wird der göttliche 
Geist sich in endloser Folge in andern Personen manifestieren, die den 
reiferen Zeitaltern die ihnen angemessenen Kundgebungen des göttlichen 
Willens eröffnen werden. Er lehrt die unaufhaltsame, in immer sich er- 
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neuernder Manifestation des göttlichen Geistes sich kundtuende Vervoll- 
kommnung der Offenbarung. Wegen seiner der herrschenden Religion 
und dem Staate gefährliche Lehren von der persischen Regierung verfolgt 
und gehetzt, erlitten seine Apostel, unter ihnen auch das Heldenmädchen 
Kurrat al-ajn (Augenweide) den Martertod; der Prophet selbst wurde im 
Juli 1850 hingerichtet. Seine Anhänger fanden auf türkischem Gebiete 
sicheren Aufenthalt. Von den beiden Schülern, denen er die Regierung 
seiner Gemeinde anvertraut hatte, erklärte sich der eine (Bahä-Alläh) bald 
nach des Stifters Tode als die vom Meister vorherverkündigte Manifestation 
und setzte jenen zur Stufe des Vorläufers der erst in ihm selbst sichtbar 
werdenden wahren Theophanie herab. Dies führte zur Spaltung der Bäbi- 
gemeinde in eine Minderzahl von altgläubigen Ezelis (so genannt nach 
ihrem Oberhaupt Subhi Ezel, Morgenröte der Ewigkeit, mit dem Sitz in 
Famagusta auf Cypern), die den Überlieferungen des Meisters treu anhängen, 
und Bahägläubige, Reformbäbis (mit dem Sitz in Akka), die die Offenbarung 
Bäbs (Bajän) durch die neue Verkündigung seines Nachfolgers abrogieren 
lassen. Denn noch weiter als Bäb selbst schritt sein Schüler in dem Be- 
kenntnis zur Vervollkommnungsfähigkeit der göttlichen Offenbarung fort. 
Er befreite das neue Bekenntnis von aller mystischen Spekulation und 
pythagoreischem Beiwerk, baute die ethischen und sozialen Momente in 
schärferen Umrissen aus, streifte den Rest von partikularistischen Fäden 
ab, mit denen der Babismus noch scheinbar mit dem positiven schi‘tischen 
Islam verknüpft war, und machte Ernst mit dem hohen Bewußtsein, ein 
Apostel des Weltgeistes nicht nur für die enge Welt seiner persischen 
Heimat und der Genossen seines Exils im alten Philisterland, sondern für 
alle Völker der Erde zu sein, die durch sein Wort in einen allgemeinen 
Bruderbund vereinigt werden sollten. Seinem korannachahmenden Evan- 
gelium (kitäb-i-akdas: heiliges Buch), das in einer mit russischer Über- 
setzung begleiteten Ausgabe von A.H. Toumansky (1899) zugänglich ist, 
sind Episteln an die Herrscher der Völker angeschlossen. Sie sind nicht 
nur an den durch babistische Fanatiker gemeuchelten Schah von Persien, 
den E. G. Browne, der hervorragendste Erforscher des Babismus, sehr 
treffend den Nero der Leute vom neuen Bunde des persischen Islams 
nennt, sondern auch an den Papst, an den „König von Paris“ und den 
Kaiser von Österreich gerichtet. Durch die Erlernung fremder Sprachen, 
die er seinen Anhängern sehr warm ans Herz legt, sollen sie sich zu 
werktätigen Arbeitern der die Nationen vereinigenden Menschheitsreligion 
vorbereiten. 

Die babistische Sekte, die in ihrer Heimat Gegenstand schwerer Ver- 
folgung ist, hat nichtsdestoweniger auf hohe und niedrige Kreise des öst- 
lichen Islams einen Reiz ausgeübt, und wenn auch die Million von Anhängern, 
die ihr Curzon (1892) gibt, zu hoch gegriffen erscheint, so sind doch min- 
destens 600000 Bekenner über Persien und andere Islamländer zerstreut, 
die in geheimem Einverständnis die Botschaft der jüngsten Verkörperung 
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des Weltgeistes, zumeist in der Form, die ihr der 1892 verstorbene Bahä- 
Alläh verliehen hatte, als die Offenbarung verehren, durch die der über- 
lieferte Inhalt des Islams überholt worden sei. ‚Der große universalistische 
Zug, der sie belebt, hat ihr auch Anhänger aus anderen Bekenntnissen 
zugeführt; nicht nur aus den Moscheen, auch aus Feuertempeln und Syna- 
gogen sind ihr Gläubige zugeflossen. Nach dem Tode Bahäs hat sich auch 
seine Gemeinde wieder in zwei Sekten gespalten, je nachdem sie als Nach- 
folger des „Gottesglanzes“ (dies ist die Bedeutung des Namens) den einen 
oder den andern seiner beiden Söhne ‘Abbäs Efendi (unter dem Namen 
‘Abd al-Bahä) oder Mirza Mohammed ‘Ali anerkennen. Die Bäbgemeinde 
von heute ist demnach in sich in drei Sekten zersplittert, von denen die 
des ‘Abd al-Bahä die meisten Anhänger hat. 

Nun nährt das Bäbitum auch in bezug auf den Umfang seiner Pro- 
paganda weitergehende Aspirationen; es richtet sein Augenmerk auch auf 
die westliche Welt und hat zunächst Nordamerika als sein Arbeitsfeld 
ausersehen. Vor nicht langer Zeit erschien eine angesehene Anzahl von 
Jüngern des Abbäs in einigen größeren Städten der Union, und es ist 
ihnen gelungen, namentlich in Chicago und New-York für die Lehren 
ihres Meisters in Akka eine beträchtliche Gemeinde anzuwerben. In 
New-York halten sie (226 W 58 Street) regelmäßige Sonntagsversamm- 
lungen in der „Genealogical Hall“, denen Mr. William H. Hoar aus 
Tanwood (N. J.) vorsteht und deren bedeutendste Rednerin Miß Isa- 
bella Brittingham ist. Viele Amerikaner und Amerikanerinnen haben 
bereits die Pilgerfahrt nach Akka zu Abbäs Efendi unternommen und 
haben ihren Landsleuten die Verkündigungen des asiatischen Meisters 
heimgebracht. 

So sind die beiden bedeutenden Reformbewegungen, die der Islam 
im 18. und ı9. Jahrhundert aus eigener Kraft hervorbrachte, die wahhäbi- 
tische und die babistische, aus der Pflege zweier in ihren Wirkungen 
einander entgegengesetzten Gedanken des Islams hervorgegangen. Die 
wahhäbitische Bewegung in Arabien schrieb das Prinzip der Sunna auf 
ihre Fahne; starr blickt sie in die Vergangenheit zurück und hat sich 
rückläufige Bestrebungen zum Ziele gesetzt; alles im Laufe einer tausend- 
jährigen Entwicklung Errungene gilt ihr als unberechtigter Zuwachs zu 
dem Gedanken des ursprünglichen Islams der „Genossen“-Zeit, deren Ver- 
hältnisse sie in Lehre und Leben wieder einsetzen wollte, Die babistische 
Bewegung in Persien hat aus dem Mahdi-Begriff das Ideal einer in ihrer 
Selbstentwicklung nimmer zum Abschluß kommenden ethischen Welt- 
religion der Zukunft erträumt, zu der hin der historische Islam eine 
Durchgangsstufe sei. Beide Bewegungen, die eine kämpfend wie der 
alte energische Islam, die andere in sicherem Bewußtsein ihrer inneren 
Sieghaftigkeit hoffnungsvoll duldend, haben weite Kreise der Islam- 
welt angeregt und in ihr durch Angriff und Abwehr kräftige Tätig-. 
keit erzeugt. 


Schlußbetrachtung. I31 


Wenig kann über den Erfolg: der neuesten mohammedanischen Sekten- 
bildung in Indien, der Ahmedijjah-Sekte im Pendschäb, gesagt werden. 
Ihr gegenwärtig im Alter von ungefähr 50 Jahren stehender Prophet 
Mirza Ghuläm Ahmed aus Kädhiän (Pendschäb) hat sie in Zusammen- 
hang gesetzt mit seiner Entdeckung, wonach ein altes Heiligengrab in der 
Khän-Jär-Straße in Gringar (bei Kaschmir) das authentische Grab Jesu sei, 
der seinen Verfolgern in Jerusalem entkommen, nach dem Osten gewandert 
und hier gestorben sei. Sich selbst gibt Ahmed für den „im Geiste und 
in der Kraft“ Jesu für das siebente Jahrtausend d. W. erschienenen Messias, 
und zugleich als den von den Mohammedanern erwarteten Mahdi aus. 
Seine Propaganda, mit der auch ein Erziehungswerk in Verbindung steht, 
und die in ihrer synkretistischen Anlage sich auf Altes und Neues Testa- 
ment, auf Koran und Hadith zugleich stützt, soll die Gemeinde des neuesten 
Messias-Mahdi bisher auf 70000 Seelen gebracht haben. In einer Anzahl 
arabischer Schriften hat er selbst die theologischen Beweise seines auch 
durch Zeichen und Wunder dargelegten Prophetentums für die Mohamme- 
daner erörtert. Die Wirkung auf die nichtorientalische Welt strebt Ahmed 
durch die Herausgabe einer in englischer Sprache erscheinenden Monats- 
schrift „Review of Religions“ an. 


Schlußbetrachtung. Die enge Berührung mit europäischer Kultur, 
sowie das Leben unter nichtmohammedanischer Regierung hat im letzten 
Jahrhundert nicht nur auf die Gestaltung der äußeren Lebensverhältnisse in 
den Ländern des Islams mächtige Wirkung hervorgerufen. Auch die Schranken 
des islamischen Gesetzes wurden vielfach durchbrochen und seine strengen 
Gebote mit den drängenden Forderungen der neuen Verhältnisse ausgeglichen. 
Denkgläubige Mohammedaner haben das Bedürfnis gefühlt, sich mit der auf 
sie eindringenden fremden Weltanschauung auseinanderzusetzen, und aus 
einer zuweilen ganz kritiklosen Apologie des überlieferten Lehrinhaltes 
des Islams hat sich ein neuer Rationalismus herausgebildet, der zumeist 
in Indien Schule macht und eine ansehnliche Literatur von Abhandlungen, 
Büchern und Zeitschriften in englischer und in den einheimischen Sprachen 
zutage gefördert hat. Sajjid Amir ‘Ali und Sir Sajjid Ahmed Khän 
Bahädur sind die namhaftesten Vertreter dieser Bestrebung. In histo- 
rischen und theologischen Werken, deren herrschender Geist und deren 
leitende Methode immer weitere Kreise erfassen, suchen sie und ihre 
Jünger die Lebensberechtigung der islamischen Lehren, freilich in der von 
ihnen dargestellten unhistorisch-rationalistischen Fassung, inmitten der 
Strömungen der neuen Zeit zu begründen, Diese Tendenz ist auch in 
einem in der volkstümlichen Urdusprache abgefaßten mehrbändigen Koran- 
kommentar des Sajjid Ahmed zur Ausprägung gekommen und wird in 
einer periodischen Schrift „Muhammedan Social Reformer“, gleichfalls in 
Urdu, in aktueller Weise verfolgt. 

Es ist leicht zu verstehen, daß die Tradition des Islams bei diesem 
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Werk der Modernisierung manche Umdeutung und Anpassung erfahren 
muß, die sich vor der historischen Kritik nicht rechtfertigen könnte. Diese 
neue „Mu‘tazila“ — wie man sie nennt — hat auch auf die religiöse Ge- 
nkenweit der außerindischen Mohammedaner beträchtlichen Einfluß geübt. 
Ist sie zwar noch weit davon entfernt, den Idschmä‘ für sich zu gewinnen, 
so trägt sie auf jeden Fall die Keime einer neuen Entwicklungsphase des 
Islams in sich. Zu einer höhern Stufe des religiösen Lebens freilich 
werden die Bekenner des Islams, deren Gesamtzahl heute über 200 Mil- 
lionen beträgt, sich erst durch die historische Betrachtung der Doku- 
mente ihrer Religion erheben können. 





Literatur. 


Aus den Berührungen der Kreuzfahrer, Palästinapilger, sowie der Theologen des by- 
zantinischen Reiches und der pyrenäischen Halbinsel mit Bekennern Mohammeds sind 
Schilderungen des Islams, seiner Lehren und seines Gesetzes hervorgegangen, die schon ver- 
möge der Voraussetzungen und der Verhältnisse dieser Berührungen zumeist von der Absicht 
geleitet waren, die Nachteile des feindlichen Bekenntnisses ans Licht zu stellen. Durch die 
Bemühungen des PETRUS VENERABILIS, Abtes von Clugny, ist bereits 1143 unter Mitwirkung 
des Arabischen kundiger Männer eine lateinische Übersetzung des Korans veranstaltet worden; 
die gleichzeitige Abfassung einiger ihr angefügter polemischer Traktate kennzeichnet den 
mit dieser Arbeit verbundenen Zweck. Auch die im 15. Jahrhundert dem Konzil von Kon- 
stanz durch den späteren Kardinal JOHANNES VON SEGOVIA vorgelegte Koranübersetzung 
mußte sich noch damit rechtfertigen, daß der Übersetzer ihren Inhalt „christianis argumen- 
tationibus publice refellit“. Das mit der Reformation zunehmende theologische Interesse 
gab den Studien auf diesem Gebiete neue Anregungen. Sowohl auf katholischer als auch 
auf protestantischer Seite wendete man der Religion des Islams auch fernerhin tendenziöse 
Aufmerksamkeit zu. Luther und Melanchthon interessieren sich für THEODOR BIBLIANDERS 
Unternehmen (1543), die vom Abt von Clugny veranstaltete Übersetzung des Korans mit 
angehängten Streitschriften herauszugeben. Jedoch die sich stetig entwickelnde Pflege der 
orientalischen Sprachen an den Universitäten, der langsam fortschreitende Einblick in einige 
Originalwerke der islamischen Theologie erweitern im 17. Jahrhundert den Gesichtskreis und 
geben eine festere Grundlage der Polemik, an der Katholiken und Protestanten aus ihren 
besonderen Gesichtspunkten beteiligt sind, während andererseits zur selben Zeit die infolge 
der Türkennot in großer Zahl ausgehenden oberflächlichen und gehässigen Schilderungen 
von ungelehrten Kriegsgefangenen sehr verwirrend wirkten. — Nachdem schon früher einzelne 
Abschnitte des Korans im arabischen Original ausgegeben waren und in Hamburg 1694 durch 
Hinckelmann die erste vollständige arabische Koranausgabe das bessere Studium des Grund- 
werkes des Islams zu fördern berufen war, erscheint 1698 in Padua der große Foliant des 
katholischen Gelehrten Lupov. MARAcCı, enthaltend außer dem Text mit einer lateinischen 
Übersetzung und Erläuterung des Korans eine denselben von Kapitel zu Kapitel begleitende 
„Refutatio“ des Inhaltes. Trotz dieses parteiischen Charakters war dies Werk von großer 
Bedeutung für das gelehrte Studium des Islams. Zu allererst wurden hier die arabischen 
Korankommentare und die theologische Literatur des Islams in großem Umfang verwertet, 
für die Beschäftigung mit denselben ein Beispiel gegeben. Bald nachher sind am Anfang 
des ı8. Jahrhunderts die ersten Produkte objektiven und tendenzlosen Studiums des Islams 
hervorgetreten in des Holländers H. RELAND „De religione Muhammedica“ (Utrecht, 1704) 
und des Engländers GEORGE SALE „Preliminary discourse‘“ zu seiner neuen Koranübersetzung 
(London, 1734), die erste authentische, wenn auch noch unkritische Gesamtdarstellung des 
Religions- und Gesetzsystems des Islams, die sich sehr lange Zeit als zuverlässige Belehrungs- 
quelle für diese Gegenstände behauptet hat; wird sie janoch 1841 als Einleitung zur französischen 
Koranübersetzung von Kasimirski vorangestellt und auch seither wieder abgedruckt. Gleichen 
Schritt mit dieser Entwicklung halten auch die Darstellungen des Lebens des Stifters des Islams, 
worin erst 1723 der Oxforder Professor GAGNIER durch die lateinische Übersetzung eines arabi- 
schen Autors die Bahn quellengemäßer Behandlung brach, eine Bestrebung, die erst 1843 ın 
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GusTav Weırs Werk über Mohammeds Leben und Lehre zur Vollendung kam. Während hier 
das Quellenmaterial in großem Umfang gesichtet und verwertet ist, reifen von nun ab an der 
Kritik der Quellen des Lebens und der Taten Mohammeds und seiner nächsten Nachfolger 
große Fortschritte in der Kenntnis des Islams heran. Richtunggebend für die einzelnen Stufen 
dieser Fortschritte war die erweiterte Einsicht in die Entstehung und den Charakter der 
Tradition. Bahnbrechend wirkten in bezug auf die Bewertung der Tradition NÖLDERES 
Pariser Preisschrift: „Geschichte des Korans‘ (Göttingen, 1860) und ALOYS SPRENGERS monu- 
mentales Werk: „Das Leben und die Lehre des Mohammad“ (Berlin, 1861— 1865), in welchen 
die islamische Tradition zu allererst der historischen Kritik unterzogen wurde. Es traten 
hierbei die Triebfedern und Kräfte hervor, die zur Gestaltung der Tradition führten. In der 
Anwendung dieser Methode auf weitere Gebiete der mohammedanischen Überlieferungs- 
literatur wurden die Dokumente derselben immer mehr als Reflexe der ım Laufe der Ent- 
wicklung hervortretenden Strömungen und Parteikämpfe erkannt und dadurch die von der 
einheimischen Darstellung unabhängige kritische Geschichte der Entwicklung des Islams 
angebahnt. Während durch solche Studien der geschichtliche Verlauf der Entstehung des 
Islams und sein ursprünglicher Lehrinhalt im Unterschiede von den Momenten späterer 
Ausgestaltung immer schärfer erkannt wurden, haben gleichzeitig die durch ALFRED V. KREMER 
angeregten Forschungen (seit 1868) eine lichtvolle Schichtung der „herrschenden Ideen“ 
und ihres gegenseitigen Ineinandergreifens, sowie die Würdigung der mitwirkenden kultur- 
historischen Faktoren vollzogen. Namentlich bezeichnen diese Studien einen Fortschritt in 
der Erfassung (der Staatsidee im Islam nach ihrem weltlichen und hierarchischen Dualismus 
(Chalifat, Imamat und Sultanat). 

Die historisch-kritische Prüfung der Quellen hat ferner zu einem objektiven Verständnis 
des Rechtes und der Institutionen geführt. Von der schablonenhaften und konventionellen 
Darstellung des sogenannten Mohammedanischen Rechtes sich zu befreien, hat zuerst die 
tiefgrabende Kritik C. SNOUCK HURGRONJES (in zahlreichen Schriften seit 1882) gelehrt, 
durch welche einerseits der dem wirklichen Leben nicht adäquate schulmäßige Charakter 
der theologischen „Pflichtenlehre‘“ nachgewiesen und ihr gegenüber die lebendigen Gestal- 
tungen in den Vordergrund gerückt wurden, andererseits die grundlegende Bedeutung des 
Consensus als Lebensnerv in der Ausbildung der Institutionen hervorgetreten ist. Es muß 
freilich bedauert werden, daß man, trotz des energischen Hinweises auf die Unerläßlichkeit 
der historischen Methode, in der Behandlung des „Mohammedanischen Rechtes“ noch 
immer nicht aufgehört hat, auf den bequemen Pfaden veralteter unkritischer Anschauungs- 
weise zu wandeln. 

Durch die Rekonstruierung des vorislamischen Religionswesens und der sozialen Insti- 
tutionen der Araber, die seit den achtziger Jahren des 19. Jahrhunderts von ROBERTSON SMITH, 
WELLHAUSEN und NÖLDERE geleistet wurde, sind für das Verständnis der Anfänge des an 
ihre Stelle tretenden Islams neue Gesichtspunkte erwachsen. Die Resultate dieser For- 
schungen leiten die neueste Phase im Fortschritt der modernen Islam-Wissenschaft ein. 
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Einleitung. Mit dem Namen Lamaismus hat sich die europäische 
Gelehrsamkeit gewöhnt, die eigenartige Form des nördlichen Buddhismus 
Tibets und der Mongolei zu bezeichnen, in welcher der Name des Religions- 
stifters zurücktritt gegenüber einer allbeherrschenden, reichgegliederten 
Hierarchie. Tibet, der „Nabel der Erde“, ermöglichte durch seine ab- 
geschlossene Lage die Entwicklung dieses Priesterregiments, welches seit 
der Zeit der ersten Mandschukaiser dem Beamtenorganismus des chine- 
sischen Reiches angegliedert war, als der mächtigste Faktor, diese Neben- 
länder — Tibet und die Mongolei — in Gehorsam zu halten. 

Das Wort ist abgeleitet von dem tibetischen Worte la-ma (geschr. 
bla-ma), „der Obere, der Superior“, ein Titel, welcher eigentlich nur den 
Mönch höheren Ranges, den Klostervorstand, bezeichnet, aber aus Höflich- 
keit jedem voll ordinierten Mönche gegenüber gebraucht wird — anderer- 
seits, höchstens noch mit dem schmückenden Zusatze „ehrwürdig“ (rdsche 
bla-ma), auch den höchststehenden Hierarchen, den Wiedergeborenen, zu 
bezeichnen genügen kann. Der Ausdruck Lamaismus hat vor manchen 
anderen auf -ismus endenden Schlagwörtern unserer modernen Religions- 
wissenschaft den Vorteil, daß er nicht auf andere Verhältnisse nach der 
beliebten „vergleichenden Methode“ mißbräuchlich angewendet werden 
kann; denn er hebt das Eigenartige und Auffällige des Systems aufs 
schärfste hervor. Als Fleischwerdungen buddhistischer Intelligenzen bilden 
die Lamas selbst die Objekte des Kultes, vor denen die übrige Bevölke- 
rung sich tief in den Staub bückt. 

Obwohl uns schon aus dem ı8. Jahrhundert einige nicht zu ver- 
achtende Relationen über dies Land der Wunder zu Gebote stehen, ob- 
wohl gelegentlich neue Reisen einen Einblick gestatteten, ist es bei der 
zunehmenden Abschließung des Landes erst der neuesten Zeit vorbehalten 
gewesen, der Lüftung des Schleiers näherzutreten und einen kirchlichen 
Organismus von der seltsamsten Art unmittelbar zu beobachten, welcher, 
ungestört und unberührt, ein geheimnisvolles Dasein führte, Obwohl 
zurückgedrängt in ihren politischen Ambitionen durch die Machtstellung 
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der chinesischen Kaiser, blieben die Lamas immer noch einflußreich 
infolge der abgöttischen Verehrung, welche sie bei den Völkern Zentral- 
asiens genießen. 

Unsere älteren Nachrichten fließen zunächst aus der Geschichte Chinas 
selbst, sowohl aus einheimischen Quellen, als auch aus den Berichten der 
Missionare am chinesischen Hofe — dann aber aus den Reiseberichten 
von Missionaren, welche Tibet noch besuchen konnten. Die systematische 
Abschließung des Landes geschah von der Mitte des 18. Jahrhunderts an. 
Was uns sonst über den Lamaismus bekannt wurde, stammt aus zwei 
Quellen, englischen aus den Himälayaländern und russischen aus der 
Mongolei. Wenig, nur wenig beschäftigte man sich, selbst in gelehrten 
Kreisen, mit Tibet und seiner Literatur. Die Begründung der wissen- 
schaftlichen Behandlung der Sprache und der Literatur des Landes 
war die Frucht der aufopfernden Tätigkeit des ungarischen Patrioten 
Alexander Csoma de Körö$, welcher in Zentralasien die Uiguren suchen 
wollte, in denen er die Stammväter seines Volkes sah. Außer einigen 
russischen Gelehrten, englischen und deutschen Missionaren, welche das 
Gebiet weiter bebauten, war wenig Leben auf diesem interessanten Arbeits- 
felde. Bald waren es nur mehr britische Regierungsberichte und die 
europäischen Sanskritisten, welche das Interesse sparsam wachhielten. 
Die letzteren aus der Erkenntnis, daß die Literatur des Landes noch viel 
erhalten hatte, was in Indien verloren oder schlechter erhalten war. Das 
Interesse an Tibet als Tibet, am Lamaismus als Lamaismus entstand erst 
unter den politischen Ereignissen der letzten Jahre. 

Daß die chinesische Regierung Tibet so lange vor dem Eindringen 
der Europäer zu bewahren vermocht hat, wurde durch die natürliche Lage 
ungemein erleichtert. 


Tibet, das südlichste Hochplateau Asiens, bildet die größte und Abgeschlossen 


höchste Gebirgsmasse der Erde, in einer Ausdehnung von etwa 140 geo- 
graphischen Meilen von Norden nach Süden, von etwa 390 geographischen 
Meilen von Osten nach Westen (die Südgrenze liegt etwa in 2g°n. Br, (die 
Nordgrenze etwa in 39° n. Br.), bei einem Flächeninhalt von ı 687 898 qkm 
ist es von allen Seiten so von Gebirgen oder Wüsten umschlossen, daß 
es eigentlich von keiner Seite leicht zugänglich ist. Im Süden schließt 
die ungeheure Barre des Himälaya mit seinen östlichen und westlichen 
Ausläufern das Land gegen Indien ab, für dessen Bewohner die Eisgipfel 
der Berge als die Wohnungen und goldgefüllten Schatzkammern der 
Götter gelten, über welche hinaus vorzudringen verwehrt ist. Obwohl 
das Land im ganzen ein Plateau darstellt, ist es doch nicht etwa Ebene, 
sondern hohe Nebenketten, vereinzelte Bergrücken von gewaltiger Höhe 
durchziehen das Land, daneben finden sich tief eingeschnittene Täler und 
kesselförmige Senkungen, die aber immer noch 3600-5100 m hoch sind. 
Eine große Bergkette löst sich von dem nördlichen Grenzgebirge, dem 
Küen-lün ab und teilt das Hochland in eine nördliche und südliche Hälfte. 
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Die nördliche ist fast unbekannt und sicher nur eine völlig unfruchtbare 
Gebirgswüste. Die südliche Hälfte, von Westen nach Osten durch den mit 
dem Himälaya parallel laufenden Oberlauf des Brahmaputra durchschnitten, 
ist reicher an kulturfähigen, ebenen Streifen — selbst Reis und Aprikosen 
gedeihen —, es ist das Land der größten Städte und der größten Klöster. 
Als Übergangsgebiet liegt zwischen den beiden großen Hälften die große 
Region der Seen, beginnend im Westen bei den Quellen des Indus und 
sich erstreckend bis zu den Ursprüngen des Salwen und des Blauen 
Flusses. Diese Seenregion, welche etwa den Umfang von Frankreich 
hat, besitzt ein sehr trocknes Klima; die kleinen Flüsse und Gießbäche 
sammeln sich nicht zu großen Flüssen, sondern gehen in die Seen auf, 
unfähig sich den Weg durch die Gebirge zu bahnen. So ist der Boden 
durchweg mit Wasser gesättigt, schlammig und sumpfig während des 
kurzen Sommers, gefroren während acht Monaten des Jahres. Die mittlere 
Höhe bleibt 5000 m, die Gipfel der wenig gegliederten Bergketten sind 
6—7000 m hoch, nach Norden zu steigt das Plateau noch höher; die Kälte 
ist viel größer, die Vegetation sehr gering. Die Straße, welche von Westen 
nach Osten durch die Mitte des Seengebietes führt, geht durch wenig be- 
völkertes und stellenweise völlig unfruchtbares Land, aber diese Gebiete 
bilden, wie erwähnt, den Übergang zu dem südlich davon gelegenen Fluß- 
gebiet, welches die Quellen des Indus, des Brahmaputra, des Salwen, 
Ta-kiang, Me-kong und Hoang-ho enthält. Hier ist Kulturland, wenn auch 
spärlich und ärmlich, und es erstreckt sich an der Ostgrenze des Seen- 
plateaus bis nach Norden in die Nähe des Kuku nör, wo Mongolen an 
die tibetische Bevölkerung heranreichen. Die ganze Ostseite Tibets wird 
niedriger, je mehr man sich China nähert: die Täler sind nicht höher wie 
2500 m, Wälder beginnen, Getreide, Gemüse, selbst Reben und Granaten 
gedeihen; in den südlichen Gegenden sogar Reis. Es ist dies das Gebiet von 
Ba-thang mit gemischt chinesisch-tibetischer Bevölkerung, ursprünglich zu 
Tibet gehörig, aber längst mit China vereinigt. Rauher als diese östlichen 
Grenzländer sind die westlichen (Ladäkh usw.); die Höhe der Berge bleibt 
hier bedeutend, auch die Vegetation ist mager und baumlos. 

Im ganzen ist das Land also eine arme Gebirgswüste, welche nur 
wenig zur Ernährung seiner Bewohner bietet. Überall umgrenzen Gipfel 
mit ewigem Schnee die schmalen, bewohnbaren Landstriche, eisige Winde 
herrschen — es ist bezeichnend, daß das Volk der Tibeter selbst sein 
Vaterland das „Land des großen Eises“ nennt. Ein solches Land konnte 
nur die Zufluchtsstätte armer Nomaden, Hirten und Räuber sein — ohne 
eigne Kultur. Alles, was an Kultur vorhanden ist, ist in der Tat ent- 
weder chinesischen oder indischen Ursprungs. 

Welche Wirkung muß es auf das Gemüt des Nomaden ausüben, wenn 
er nach monatelanger Reise durch vereiste Gebirgswüsten, von einer 
Gebirgsstraße zur anderen klimmend, nach endlosen Beschwerden, bedroht 
von giftigen Dämpfen, von Stürmen und — Räubern, die heiligen Stätten 
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endlich erreicht — fruchtbare Täler, umgeben von großen und alten 
Bäumen, hochragende Tempelpaläste mit goldenen Dächern in prunk- 
vollem Stil mit all dem Raffinement altindischer Kultur, bewohnt von 
den wiedergebornen Heiligen, zu denen zu pilgern von allen zeitlichen 
und jenseitigen Schmerzen und Peinen befreit. 

Die einheimische Einteilung zerlegt das Land in drei große Teile: Finheimische 
das eigentliche Tibet oder die Zentralprovinzen Ü (dBus) und Tsang — in en 
U liegt die Hauptstadt Lha-sa —, ferner in die östlich davon liegenden 
Länder von Großtibet: Amdo, Kham und Gang, und endlich das westlich 
davon sich erstreckende Kleintibet (Bod-tschhung) oder Nga-ri kor-sum, 
Ladäkh (Lha-dvags), Mangyul und Guge. Politisch zerfällt das von den 
Tibetern bewohnte Land in die Gebiete unter unmittelbarem Einfluß 
Lha-sas: es sind dies die Zentralprovinzen, der Norden, der Westen und 
einige Streifen der östlichen Länder (Mar-kham, Nya-rong, Tsha-rong); 
ferner in die Gebiete, welche direkt chinesisch geworden sind: der größte 
Teil des Ostens, der Nordosten und das langgestreckte Gebiet Jya-de bis 
zum Geistersee (Tängri-nör), und endlich in die Gebiete unter britischer 
Oberhoheit: die Himälayaländer und Ladäkh. 


I. Alte Geschichte und Religion der Tibeter (bis 600 n. Chr.). Alte Geschichte 


des Volkes der 


Das Volk der Tibeter, dessen Typus in den Zentralprovinzen und Ladäkh Tibeter. 
am reinsten sein soll, bildet den nördlichen Zweig eines Teiles der großen 
Völkerfamilie der Indochinesen und hat weiterhin nahe Verwandte mit 
verschiedenen wilden Stämmen des Himälaya und Assams; noch weiter 
gehören von den Völkern Hinterindiens die Barmanen zu der Gruppe, 
denen auch die Tibeter zuzuzählen sind. 

Aus der eigenen Literatur erfahren wir wenig über die alte Ge- 
schichte des Volkes: die gläubigen Historiographen geben ihm den „Geist 
der Felsen“, welcher Affengestalt annahm, und die in eine Äffin ver- 
wandelte „Göttin der Luft“ zu Stammeltern, führen aber dabei schon die 
ältesten Stammeshäupter auf indische Königsgeschlechter zurück: Genea- 
logieen, deren Wert wir ja auch aus anderen Beispielen zu schätzen wissen. 
Die chinesischen Quellen — die Annalen der Soei und der Thang — geben 
uns eine ganze Reihe von Stammesnamen für das 6. Jahrhundert, welche 
sich sogar lokalisieren lassen. Diese Stämme dürften den Grundstock 
des heutigen Volkes der Tibeter (Bod-pa) bilden, das nur in den frucht- 
baren Ebenen, wo Ackerbau getrieben werden kann, geschlossener wohnt, 
im übrigen aber noch in eine Reihe z. T. räuberischer Nomaden- und 
Hirtenstämme zerfällt. Im ganzen wird das Volk der Bod auf etwas mehr 
wie drei Millionen geschätzt, von denen eine Million auf die Zentral- 
provinzen fallen. Ein weiter abliegender Zweig des tibetischen Volkes 
sind die Tanguten in der Provinz Kan-su, welche dort im 10. Jahrhundert 
ein auf chinesischer Kultur fußendes Reich gründeten. Obwohl nun dieser 
Zweig des Volkes nicht dem von Zentraltibet ausgehenden Lamaismus 


Alte Religion 
der Tibeter. 


140 ALBERT GRÜNWEDEL: Der Lamaismus. 


direkt angeschlossen wat, müssen wir ihn hier erwähnen, da er in seiner 
Nachbarschaft zu türkischen und mongolischen Stämmen manche Einzel- 
heiten der alten Religion der Tibeter erklärbar macht, welche diese mit 
den türkischen und mongolischen Stämmen gemeinsam haben. Im Lande 
der Tanguten war zwischen dem g. und ı2. Jahrhundert der Buddhismus 
zur besonderen Blüte gelangt. Nicht uninteressant ist es daher, daß in 
der südlich davon liegenden Provinz Amdo der Ort ist, von dem die 
Reformation des tibetischen Buddhismus im ı5. Jahrhundert ausging. 

Die alte Religion der Tibeter war die Bon-Religion. Anhänger der- 
selben sind noch überall im Lande, am meisten in Tsang und Östtibet, 
vorhanden. Über die Bon-Religion wissen wir bis jetzt wenig, aber es 
ist doch ersichtlich, daß bei einer Unterlage eines volkstümlichen Kultus, 
der auch in den Lamaismus aus der alten Religion sich verkappt hinüber- 
gerettet hat, die Bon-Religion überwuchert ist mit Entlehnungen und Um- 
deutungen buddhistischer Vorstellungen. Als Ausgangspunkt des Bon- 
Systems gilt Westtibet; in Guge soll der Begründer der Religion — von 
dem noch Nachkommen leben — gSchen-rab geboren worden sein. Be- 
achtenswert ist, daß es Spuren gibt, daß eine alte besondere Schrift- 
sprache der Bon existierte, die von dem späteren buddhistischen Schrift- 
system verschieden war. 

Die Haupterscheinungen der alten Religion der Tibeter, welche eine 
gewisse alte Kulturgemeinschaft mit ihren früheren türkischen und mongo- 
lischen Nachbarn, andererseits auch mit den Chinesen zeigen, sind die 
folgenden. Zunächst gilt die ganze Natur als belebt von Elementar- 
geistern, welche leicht zu erzürnen sind und dann Krankheiten ver- 
ursachen: Götter der Berge, des Erdbodens (sa-bdag), der Flüsse, Quellen 
und Seen (klu, gespr. lu und später mit den indischen Nägas gleichgesetzt), 
ferner als besonders hervortretend auch bei Türken und Mongolen die 
Göttin der Erde und der Gott des Himmels. Dieser heißt tibetisch Nam- 
Iha-dkar-po, ist greisenhaft, trägt weiße Kleider und blaues Haar und . 
reitet auf einem Hunde; andere Elementargötter sind der Gewitterdrache 
und das Windpferd (rlung-rta), ein Symbol des dahinrasenden Sturmes. 
Türken, Mongolen und Tibeter haben die Sitte, Steinhaufen auf hohen 
Bergen (tib. rdo-bum, mong. obö [oboga]) zu errichten als Kultsymbole 
der Wege der Götter, welche Reisende durch Hinwerfen von Steinen und 
kleinen Opfergaben (Fähnchen, Lappen, Haarschweife, Geld usw.) ver- 
größern. Daneben bestand ein reichentwickelter Ahnenkult. Der Tote 
bekommt ein Opfer, daß er nicht wiederkehrt, indem ein Papierfigürchen 
verbrannt wird; die Asche davon wird mit Teig zu Kegelchen geformt 
und auf dem Grabe deponiert. Die Fürsten erhalten hohe Tumuli, die 
Vorstufen der Stüpas der buddhistischen Zeit. Fürsten und Fürstinnen 
werden nach dem Tode zu Göttern (lha). Als Reste von Opfern an die 
Geister sind die Tierfiguren aufzufassen, welche dargebracht werden, 
während früher wirkliche Tiere geschlachtet wurden. Das alte Neujahrsfest, 
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wobei die Fürsten Verbrecher schlachten ließen und Menschenfleisch ge- 
gessen wurde, lebt in anderer Form im Neujahrsfest der Lamas mit seinen 
Maskentänzen (Tsam) fort. Lamas als Skelette und Dämonen maskiert 
bringen eine aus Brot geformte Figur und umtanzen sie; dann wird sie 
zerschnitten und verteilt. 

Die Hauptperson des Kultus ist der Zauberer, welcher Krankheiten 
heilen, Dämonen bannen, die Zukunft voraussagen und einen Zaubertrank 
(bDud-rtsi, „Saft der Dämonen“) bereiten kann. Es hat sich auch diese 
Gestalt, wie wir sehen werden, in den Lamaismus gerettet, ja das Haupt 
der lamaistischen Wahrsager ist eine der wichtigsten Personen des ganzen 
Systems, nämlich der Dharmapäla von Ne-tschhung, und es ist sehr 
merkwürdig, daß seine früheren Existenzformen nach der Legende in 
Turkistan stattgehabt haben sollen. 
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sprung des tibetischen Volkes setzt die Legende an den Jarlung, einen Neben- 
fluß des Blauen Flusses, in eine Gegend, welche heute nicht mehr zu Tibet 
gehört. Die indische Tradition nun, welche als die ältesten Könige Prinzen 
der Säkyas oder Nachkommen des Königs Asoka, nachdem sie eine Schlacht 
verloren und in Tibet Schutz gefunden, nennt, wurde von den einheimischen 
Chronisten aufgenommen und ihr Fürstengeschlecht davon abgeleitet. Eine 
Reihe von mythologischen Königen folgt der andern; das wirkliche histo- 
rische Königtum beginnt mit Srong-btsan-sgam-po (geboren 617 n. Chr.), 
der seine Residenz vom Jarlung nach Zentraltibet verlegte, dahin, wo jetzt 
Lha-sa liegt, und sein Reich durch glückliche Kriege vergrößerte, Ver- 
heiratet mit einer chinesischen Prinzessin (641 n. Chr.) und einer indischen, 
der Tochter des nepälesischen Königs Ansuvarmä, entschloß er sich auf 
die Bitten der ersteren, welche buddhistische Kultfiguren und Bücher 
mitgebracht hatte, den Buddhismus in Tibet einzuführen. Ein Tempel 
wurde gebaut, aber die Haupttat des Königs war die Einführung der 
indischen Schrift, der Bau eines Königspalastes und die Einführung einer 
geordneten bureaukratischen Verwaltung des Landes. 

Das begonnene Werk hat dann des ersten buddhistischen Königs 
dritter Nachfolger Ti-srong-de-tsan (geschr. Khri-srong-bde-tsan [740— 786 
n. Chr.]) zu Ende geführt. 

Der Buddhismus, welcher in Tibet eingeführt wurde, hatte in Indien 
schon eine tausendjährige Geschichte hinter sich. Für die Entwicklung, 
welche er nunmehr in Tibet erhielt, ist es nötig, einige Punkte so kurz 
wie möglich hervorzuheben, welche im indischen Buddhismus damals her- 
vortraten und am meisten weiter wirkten. 

Unter den geistigen Funktionen, welche nach buddhistischer Philo- 
sophie etwa dem entsprechen, was wir Seele nennen, ist die wichtigste 
das „innere geistige Organ“ (manas), durch welches die Wahrheit, d. h. die 
Lehre des Buddha (dharma), erkannt wird. Nur auf diesem Wege kann 
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die Befreiung von den Wiedergeburten, dem gefürchteten steten Umlauf 
in der Welt der Leiden vermieden werden; wer sie erlangen will, wird 
Mönch und gehört so der „Gemeinde“ der Religiosen (sangha) an. Nun 
erfahren wir freilich, daß es schon zu Buddhas Lebzeiten Schüler gab, 
welche die Lehren Buddhas einer erneuten Prüfung unterzogen; gegen 
sie soll der Meister selbst noch vorgegangen sein. Stärker waren die 
Spaltungen, welche durch verschiedene Meinungen bezüglich der Disziplin 
(vinaya) des Mönchtums nach dem Tode Buddhas eintraten. Allein trotz 
aller Spaltungen blieben Buddha, Dharma und Sangha die festen Punkte. 
Besonders entscheidend war die Anerkennung des Buddhismus als Staats- 
religion durch König Asoka von Mägadha (259— 221 v. Chr). Die Monu- 
mente aus Asokas Zeit beweisen, daß die Buddhalegende, die ausge- 
schmückte Erzählung seines Lebens und die ausführlichen Erzählungen 
seiner früheren Wiedergeburten, die er durchlaufen hatte, um endlich als 
Königssohn seine letzte Geburt zu erlangen, im wesentlichen damals 
fertig waren. Asokas Zeit gehört die Gegenüberstellung von Buddha und 
Weltmonarch (tschakravarti) an: der Buddha selbst hätte ein Tschakravarti 
werden müssen, wenn er nicht vorgezogen hätte, die Güter dieser Welt 
aufzugeben, um als Asket die Wahrheit zu bringen und sie der Welt zu 
lehren. Diese erste Gegenüberstellung einer geistlichen Macht gegenüber 
dem Vertreter der staatlichen ist für unsere weiteren Darlegungen wichtig. 

Nicht ohne Beeinflussung durch die bildende Kunst setzte in der 
Folge eine Analyse des Buddhaideals nach allen seinen Phasen ein. 
Schon früh war die Lehre aufgekommen, daß es zahlreiche Buddhas gebe — 
sie dürfte auf Verweisen auf Vorgänger, die der historische Buddha aus- 
gesprochen hat, beruhen; wie er Vorgänger hatte, wird er zunächst einen 
Nachfolger haben. So trat die Frage auf, durch welche Mittel wird man 
Buddha? Die Antwort bestand darin, daß man die Vorschriften für den 
Mönch, der doch nur seine eigne Befreiung suchte — für die Vorstufe 
des Buddha, den Bodhisattva — der die Befreiung aller Kreaturen er- 
möglichen will, so formulierte, daß daraus eine Reihe transzendenter 
Tugenden als erforderlich sich ergaben. Damit treten die Bodhisattvas 
in die Mitte des rituellen Interesses, sie wirken ja noch in der Welt, 
während die Buddhas ins Nirväna eingegangen sind. Es ist dies die so- 
genannte Mahäyänaschule, die Schule der großen Karriere. 

Die Mittel, diese übernatürlichen Tugenden zu leisten, werden nun 
weiter ausgesponnen, zu den besten Mitteln gesellen sich bald die schlech- 
testen. So spielt bald der Yoga (Askese, welche magische Kräfte erzwingt) 
eine große Rolle, und als Ausläufer des Yoga tritt Zauberei und Be- 
schwörung (Tantra) hinzu. Neue Systeme entstehen: die Buddhalegende 
selbst wird als Ausgangspunkt genommen; für jedes neuzubekehrende 
Land findet man Prophezeiungen eines Buddha, unhistorische Reisen des 
historischen Buddha geben ebenfalls Anlaß, neue Systeme zu finden, welche 
der und der Buddha der Sinnesart des betreffenden Volkes angepaßt 
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haben soll. Ja, da der Buddha auch nichtmenschlichen Wesen, den Feen 
(däkini) und den Wasserdrachen (näga), gepredigt hat — so wie es ihnen 
paßt — so ist es auch möglich, diese Systeme zu gewinnen, indem man 
diese Wesen sich dienstbar macht. 

So entstehen unter Festhaltung der drei Hauptstichwörter Buddha, 
Dharma und Sangha eine Menge von Sekten, die sich unter sich in Dis- 
putationen erschöpfen. 

Und diese Dispute setzen sich in den Fremdländern fort; so hören 
wir in der Tat von einem Religionsgespräch am Hofe des Ti-srong-de-tsan 
zwischen indischen Lehrern und einem chinesischen, der erlag und des 
Landes verwiesen wurde. 


IH. Begründung des Lamaismus (Mitte des 8. Jahrhunderts). B 
Schwerer scheint den indischen Missionaren aber der Kampf mit den 
einheimischen Zauberern Tibets geworden zu sein. Zur Bewältigung des 
Widerstandes der Dämonen des Landes verlangten sie eine kräftige Hilfe 
und bezeichneten dem König als die geeignetste Person hierzu einen 
Mann, welcher uns seltsamerweise nicht einmal mit seinem eignen Namen 
bekannt ist — den Padmasambhava („aus dem Lotus geboren“) oder den 
„Mann aus Udyäna“ (Kafıristan), Tib. U-rgyan-pa. Er ist der eigentliche 
Begründer des Lamaismus. 

Diese merkwürdige Persönlichkeit in ihrer vollen Bedeutung zu wür- 
digen, ist noch nicht möglich, da von.seinen eignen Werken, welche 
übrigens seit der Reformation des Lamaismus als heterodox gelten, nichts 
bearbeitet ist. Wir kennen nur eine Masse von Legenden über ihn, aus 
denen hervorzugehen scheint, daß er selbst eine eigne Religion gründen 
wollte, sich mindestens mit dem Religionsstifter Gautama gleichstellte, ja 
nach anderen Angaben sogar verächtlich von ihm gesprochen haben soll, 
da er selbst ein größerer Zauberer sei, als er. Charakteristisch für seine 
Tätigkeit sind die folgenden Angaben der Legende. Die ganze Biographie 
Buddhas ist auf ihn übertragen; er lernt alle möglichen religiösen Systeme, 
erhält auf Leichenäckern unbekannte Geheimlehren von Hexen (däkinis), 
gründet dann sein eignes mystisches System in Buddhagayä, verheiratet 
sich mit vier Zauberinnen, erfindet einen Unsterblichkeitstrank — in dem 
Blut usw. durch seine Zauberformel in Nektar (amrta) verwandelt werden — 
und zeigt sich allein durch seine magischen Kräfte den Dämonen Tibets 
gewachsen. Er geht auch nicht ins Nirväna ein, sondern als er sein 
Hauptwerk, die Bekehrung Tibets und den Bau des Klosters Sam-ye 
vollbracht hat, holt ihn ein Wunderpferd ab und bringt ihn durch die 
Lüfte auf eine ferne Insel, wo er den Hexen und Dämonen predigt. 

Wenn es wahr ist, daß die raffinierte Art abgelebter, vom Aber- 
glauben durchsetzter Kulturreligionen sich leicht an primitiv rohe Riten 
anschließt, so war Padmasambhava der richtige Mann, mit den Bon- 
Zauberern fertig zu werden. 
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So stellt sich uns die in Tibet eingeführte Religion als ein Gremisch 
von spätindischem Buddhismus mit einer überwiegenden Zutat von Mytho- 
logie, Mystizismus und Magie dar — die letztere Richtung war der Ver- 
mittler für ein Volk, das an eine ähnliche Tätigkeit seiner Priester gewohnt 
war und in seiner Masse kaum einer anderen Religion bedurfte. Abhängig 
von den Vertretern der verschiedenen Sekten, welche nach Tibet ge- 
kommen waren, trat auch hier ein Sektenwesen ein, aber alle diese alten 
tibetischen Mönche sind beweibt und tragen rote Kleider. 

Es liegt auf der Hand — und wird auch gerade von Padmasambhava 
erzählt, daß die um sich greifende Macht dieser Wundermänner bald in 
Gegensatz zu den Königen treten und mit ihnen in Konflikt kommen 
mußte. Dann wurde die fortschreitende Verwilderung der neuen Religion 
durch die magische Seite, welche allein die Ausgleichung mit den ein- 
heimischen Zauberpriestern ermöglicht hatte, den besseren Seiten derselben 
gefährlich; „schlechte“ Lamas fanden, dem Beispiel Padmasambhavas 
folgend, neue von Göttern versteckte Bücher, „Offenbarungen“ der bedenk- 
lichsten Art, und das Treiben wurde so arg, daß das Königtum mit dem 
Unfug aufzuräumen sich entschloß. Von König Lang-dar-ma, dem zweiten 
Nachfolger Ti-srong-de-tsans, ging der Sturm aus. Die größten Tempel 
wurden geschlossen und ummauert, die Mönche verjagt oder gezwungen, 
Schlächter zu werden, die Kultbilder — soweit sie nicht geflüchtet oder 
versteckt wurden — vernichtet und die Ausübung des Buddhismus ver- 
boten. Zunächst war also das Königtum Sieger geblieben, aber nicht 
lange. 

In abgelegenen Winkeln der Berge sollen noch Einsiedler zurück- 
geblieben sein, welche weder von ihrem Vaterlande noch von der Religion 
lassen wollten oder an denen die Katastrophe unbemerkt vorübergegangen 
war — zu einem derselben kam die Schutzgöttin von Lha-sa, die furcht- 
bare Devi (Lha-mo) und forderte ihn auf, die Religion zu rächen. Der 
Einsiedler ging in dem Grewande eines Schwarzhut-Zauberers hin und er- 
schoß den König. 

Nach Lang-dar-mas Tode begann ein langer Prozeß des Zerfalls der 
politischen Macht Tibets. Teilfürsten traten auf, welche sich gegenseitig 
bekämpften, und allmählich kamen auch wieder indische Lehrer ins Land. 
Es entzieht sich bis jetzt unserer Erkenntnis, wie allmählich der Kampf 
zwischen dem neu eindringenden Königtum und den Kleinfürsten sich 
ausspielte — oder ob die ersteren nicht in Ruhe und ohne Konflikte sich 
allmählich in die leitenden Stellen zu bringen wußten — genug, die Vor- 
steher der Klöster blieben Sieger und das Königtum, das sich wieder in 
Zentraltibet gebildet hatte, aber nie wieder zu der alten Machtfülle ge- 
kommen war, ging unter. Wir hören statt dessen von königlichen Mönchen, 
welche aus Indien neue Bücher und neue Lehrer kommen lassen, be- 
sonders den gefeierten Atisa aus Vikramasila 1042 n. Chr. Aber im 
Gegensatz zu der früheren Entartung kam eine bewußte Reformation in 
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Gang, welche die moralische Seite der Religion als Hauptaufgabe be- 
trachtete. Dabei setzte eine massenhafte literarische Tätigkeit ein. 

Während nun so das einheimische Königtum der aufstrebenden Priester- 
herrschaft erlag — die Priester waren übrigens stets verheiratet und von 
den Klöstern aus regierten also reguläre Dynastieen von Äbten —, waren 
in den Nebenländern Tibets Ereignisse eingetreten, welche die geistlichen 
Sieger zwangen, zu einer politischen Großmacht, welche die Weltherrschaft 
anstrebte, Stellung zu nehmen 


IV. Die Sa-skya-Hierarchen (1270— 1340 n. Chr... — Tibet von 
China abhängig. Das Reich Tschingis-Chans war entstanden, China und 
die Mongolen waren zu einem großen Reiche vereinigt und die bedrohten 
zahlreichen Kleinfürsten Tibets mußten sich nun der neu auftauchenden 
Macht fügen. In jenen Tagen hatten die Äbte des Sa-skya-Klosters (280 53’ 
n. Br., 87°54’ 6. L.) in Tibet eine führende Stellung erlangt. Es war ent- 
scheidend für das Schicksal Tibets, daß Khublai-Chan, der Nachfolger des 
Tschingis in Ost- und Zentralasien, den Abt des Sa-skya-Klosters zu seinem 
geistlichen Führer machte, die Bekehrung seines Hofes gestattete und als 
Gegenleistung für seine Dienste ihm die Herrschaft über Tibet, alle Be- 
zirke von U und Tsan, ferner Kham und Amdo überließ. So waren die 
Sa-skya-Hierarchen tatsächlich politische Machthaber von Tibet geworden, 
aber in Anlehnung an einen ausländischen Tschakravarti, den Beherrscher 
Chinas und der Mongolen. Dies Verhältnis blieb von nun an bestehen, 
wenn sich auch im einzelnen in der Folge manches änderte. Acht 
Hierarchen auf dem Throne von Sa-skya waren bis 1340 n. Chr. Regenten 
Tibets, und ihr geistlicher Einfluß muß unter den ersten dieser Dynasten 
ein weit über Tibet hinausreichender gewesen sein. Zu der gleichen Zeit 
aber, wo in China die Mongolenherrschaft ihrem Untergang entgegenging 
— wobei ihre maßlose Begünstigung des Lamaismus eine große Rolle 
spielte —, sank auch die Machtstellung der Sa-skyas. Auch in religiöser 
Beziehung trat wieder Magie und Tantra hervor und überwucherte wieder 
Atisas Reformen, wird uns doch gerade das Sa-skya-Kloster als ein Haupt- 
sitz der Magie bezeichnet. Der politische Verfall begann damit, daß die 
Herrscher Chinas, offenbar um gegen die Sa-skyas ein Gegengewicht zu 
schaffen, auch anderen Äbten Siegel und Patente verliehen — so den 
Äbten von Di-gung (geschr. hBri-gung), Phag-dub (geschr. Phag-sgrub) 
und Tshal in Zentraltibet. Ja, die Abte von Phag-dub wurden später die 
Herren des Sa-skya-Klosters und stellten somit die Übermacht desselben 
wieder her. Ihre Hierarchen, welche stets am Hofe zu Peking sich auf- 
hielten, waren — charakteristisch genug — Teilnehmer eines Komplotts 
gegen den Kaiser und so Mitschuldige am Sturz der Mongolendynastie. 

Auf dem chinesischen Kaiserthrone folgte die Mingdynastie, und ob- 
wohl sie eine nationalchinesische ist, bleiben die Schicksale Tibets und 
seiner fürstlichen Äbte fortan abhängig von China. Die Ming behielten 
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auch das Prinzip der Teilung bei, und so erhielten gleichzeitig mit den 
Sa-skyas drei andere Äbte die gleichen Hoheitsrechte wie diese. Der 
dritte Kaiser der Dynastie, Yung-lo (1403—1425 n. Chr.), gab noch mehr 
Äbten Patente und den Titel „Wang“, und der höchste unter ihnen war 
kein Sa-skya-Lama mehr. So erlosch zunächst die Zentralgewalt in Tibet 
— um sich bald in veränderter Form mächtiger zu erheben. 


V. Die reformierte Kirche (Anfang des ı5. Jahrhunderts). 


In der Mitte des fünfzehnten Jahrhunderts — ziemlich um dieselbe Zeit, 
wo auch im Abendlande die Reformation sich vorbereitete und auch 
in Indien eine starke religiöse Erregung sich zeigte — setzte ein Mann 


aus der Provinz Amdo die Reformation des Lamaismus durch, deren 
Hauptziele Einigung der Kirche durch eine feste Organisation, Verbesse- 
rung des moralischen Standes der Klöster durch Zurückgehen auf die alte 
Disziplin und endlich die Vergrößerung der politischen Machtstellung 
durch eine kluge Schaukelpolitik war. Im Jahre 1378 n. Chr. in der Ort- 
schaft Tsong-kha („Zwiebeltal“) geboren, ist der Reformator unter dem 
Namen der „Mann aus Tsong-kha“: Tsong-kha-pa bekannter als unter seinem 
Klosternamen Lo-bzang-tag-pa (geschr. bLo-bzang-grags-pa oder Sumati- 
kirti. Der Neuerer ging von der gelehrten Sekte der Kah-dam-pa aus, 
der Sekte, welche einst Ati$a gegründet hatte, und zwar in bewußter An- 
lehnung an den alten indischen Buddhismus. Aus den Auszügen aus 
Tsong-kha-pas Biographieen erfahren wir, daß er nicht nur eine staunens- 
werte Grelehrsamkeit entfaltete, sondern daß er auch eine ganz hervor- 
ragende rhetorische Begabung besaß. Die einschneidendsten Einrichtungen, 
die der junge Mönch gegen seine Gegner durchsetzte, waren die folgenden. 
Die magischen Dienste wurden den neuen Mönchen völlig untersagt, die 
Disziplin, in erster Linie die Ehelosigkeit, wurde wieder eingeführt mit 
den altindischen Abzeichen des Mönches: gelbe Robe und Almosenschale, 
Zur Ausübung der Zauberei und Wahrsagerei wurde, da sie für die große 
Masse nötig waren, ein Abkommen mit den Angehörigen der alten, roten 
Schule dahin getroffen, daß auch die reformierte Kirche Zauberer und 
Wahrsager („Gesetzeshüter“ Tschhö-tschong, geschr. Tschhos-skyong), welche 
sich verheiraten dürfen, in die Klöster zu den diesbezüglichen Funktionen 
aufnahm. So wurde die Gefahr des erneuten Überhandnehmens der 
magischen Schule für immer beseitigt. 

Drei ungeheure Klosteranlagen, alle nicht weit von Lha-sa, wurden 
in der Folge als Metropolitan-Klöster der neuen Tugendsekte gegründet: 
zunächst Gral-dan ling (geschr. dGa-Idan gling), etwa 25 engl. Meilen nörd- 
lich von Lha-sa, 1407 von Tsong-kha-pa selbst, dann von seinem Schüler 
Dscham-tschhen-tschhö-rdsche (geschr. Byams-tschhen-tschhos-rdsche) die 
Klöster Brai-pung oder De-pung (geschr. Bras-spungs), 5 engl. Meilen 
westlich von Lha-sa, 1414 n. Chr, und endlich Se-ra, 2 engl. Meilen nörd- 
lich von Lha-sa, 1417 n. Chr. Besonders wichtig für die Zentralisierung 
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des reformierten Mönchtums wurde die gleichzeitig mit der Gründung: von 
Gal-dan eingerichtete periodisch wiederkehrende gemeinsame (rebetfeier 
(sMon-lam), eine Art geistlicher Revue, wie Köppen sich ausdrückt. 
Schon das erste Fest dieser Art soll äußerst zahlreich besucht gewesen sein. 

Abgesehen davon, daß die Ehelosigkeit der Mönche durch die alten 
Satzungen vorgeschrieben war, bot sie den Vorteil, daß nun für die Lamas 
das Wohl der Kirche an die Stelle des privaten Wohles trat und somit 
die egoistischen Bestrebungen beseitigt wurden, und daß der ehelose Mönch 
für heiliger gilt als der beweibte. 

Die wichtigsten Folgen hatte aber die Ehelosigkeit für die hohe Geist- 
lichkeit, die Äbte der großen Klöster. Um dem System der Hierarchie 
eine größere Festigkeit zu verleihen, wurde eine Einrichtung getroffen, 
welche in ihren Ansätzen schon früher vorhanden war: die Lehre von 
den Wiedergeburten buddhistischer Intelligenzen in den Patriarchen wurde 
systematischer ausgebildet. Schon von den Sa-skya-Hierarchen wurde 
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angenommen, sie seien Wiedergeburten des Bodhisattva Mandschusri, aber 


sie waren noch verheiratet. Die leiblichen Nachkommen aber konnten 
aussterben oder — was schlimmer war — sie konnten entarten, irgendwie 
unfähig oder unwürdig sein. Die neue Ordnung der Dinge aber ermög- 
lichte stets die Wahl eines passenden Kandidaten für die Nachfolge; 
freilich war das Kirchenhaupt dann stets von seiner Umgebung, die ihn 
gewählt hatte, abhängig; was er an Heiligkeit gewann, verlor er an Macht; 
denn es mußte so kommen, daß der Inkarnierte völlig von seinen Rat- 
gebern, die die Kirchentradition in ritueller wie politischer Beziehung 
repräsentierten, abhängig wurde. 

Die scholastische Anschauung, welche der neuen Einrichtung zugrunde 
liegt, ist die, daß jeder Bodhisattva, wie jeder Bewohner der Götterregionen, 
die Macht hat, verschiedene Gestalten anzunehmen, um das Wohl der 
Religion „aus Mitleid zu den lebenden Wesen“ zu fördern (Sanskrit nir- 
mäna, tib. tul-ba, geschr. hphrul-ba, mong. chubilgan). Es ist dies eine 
Vorstellung, welche den Fleischwerdungen (avatära) der brahmanischen 
Götter (Vishnus und seiner Sippe) nahe verwandt und vielleicht davon 
abgeleitet ist. Praktisch verhält sich die Sache so. Sobald ein als in- 
karniert anerkannter Groß-Lama gestorben ist, erscheint in einem be- 
stimmten Zeitabstand der Bodhisattva, der in dem Verstorbenen gewohnt 
hat, in einem neugebornen Kinde — und Sache der Klerisei ist es nun, 
diese neue Wiedergeburt zu finden und zu inthronisieren. 

Es wird nun von Tsong-kha-pa erzählt, daß er zweien seiner Lieb- 
lingsschüler voraussagte, sie würden sich dauernd wieder inkorporieren — 
dem Ge-dun-grub (geschr. dGe-hdun-grub) und dem Gryal-tshab-rdsche 
(geschr. rGyal-). Der erstere ist als der erste der Reihe von Hierarchen 
anzusehen, welche später den halbmongolischen Titel Dalai-Lama erhielten; 
er gründete 1445 n. Chr. das Kloster Ta-$i-Ihum-po (geschr. bKra-Sis- 


Ihun-po), 29° 15’40” n. Br., 8805440” 6. L., als dessen erster inkarnierter 
To* 
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Der erste Dalai: Abt der zweitgenannte anzusehen ist. So gehen also die zwei Päpste der 
ee lamaistischen Kirche, der sogenannte Dalai-Lama und der sogenannte Ta- 
“eben x Tama auf die Reformen Tsong-kha-pas zurück. 

So bewußt und sicher das neue System aufgebaut war, so dauerte es 
doch ein paar hundert Jahre, ehe die gelbe Kirche, die übrigens auch die 
Anerkennung der Ming erhalten hatte, die herrschende in Tibet wurde. 
Zunächst galt es also die Gründung zu befestigen und dann Bundes- 
genossen zu finden gegen innere und äußere Feinde: die rote Kirche, 

’ die Anhänger des Königtums und die Bon und andererseits die Chinesen. 

So sind auch die Maßregeln der nächsten Dalai-Lamas. Vom zweiten 

Dalai-Lama (1479—1541) erfahren wir, daß er einen förmlichen Beamten- 

stab einrichtete unter einem Majordomus (sDe-pa), für die äußere Ver- 

> waltung sowohl, wie für die Verwaltung der Klöster. Ebenfalls wieder- 

geborne Chutukten-Geistliche, welche in ihren Funktionen etwa den 

Bischöfen oder Kardinälen entsprechen, bildeten als Kollegium die Be- 

rater des Groß-Lamas; in den Provinzen übernahmen sie die Zivil- 
verwaltung. 
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_ Zweite Bekeh- VI. Letzte Kämpfe um die Unabhängigkeit Tibets (17.— 18. Jahr- 

“ hundert). Einen wichtigen politischen Schritt machte der dritte Dalai-Lama 
(1543—1586) Sod-nam-gya-tsho durch die Wiederbekehrung der Mongolen. 
Ja, der vierte Dalai-Lama Yon-tan-gya-tsho wurde direkt in der Familie 
eines mongolischen Fürsten wiedergeboren und somit die Mongolen aufs 
engste mit den Interessen der gelben Kirche verbunden. Es scheint, daß 
die Mongolen zunächst gegen die nationale Opposition in Tibet benutzt 
wurden. So besonders unter dem fünften Dalai-Lama, welcher zur Be- 
festigung seiner von allen Seiten bedrohten Macht die Westmongolen 
herbeirief. Es beginnt von nun an ein Schaukelsystem in der Politik 
der Hierarchen von Lha-sa, indem sie bald die Mongolen gegen die 
Tibeter, bald die chinesischen Kaiser gegen die anderen auszuspielen be- 
müht ist. 

Die Mandschu- Als die Dynastie der Ming ihrem Ende entgegenging und die Man- 


g Dynastie auf 


Eee dschu nach furchtbarem Ringen den Thron Chinas bestiegen, setzten die 
schen alser- 


thron. 7 uiüos Lamas die erwähnte Politik fort. Obwohl von den Kaisern dieser Dynastie 
gegen dieKaiser. die alten Privilegien der Ming wieder bestätigt wurden, standen doch die 
Hierarchen Lha-sas in Opposition zur Dynastie, indem sie auf jede 
Schwäche lauerten. So waren sie es, welche, als der minderjährige 
Kang-hi (1662— 1722) den Thron bestieg und von allen Seiten sich Auf- 
stände gegen ihn erhoben, den furchtbaren Sungarenaufstand erregten. 
Rascher, als es erwartet werden konnte, bewältigte dieser größte Potentat 
Asiens seine Feinde und warf endlich nach langen Kämpfen und wieder- 
holten Rebellionen die Sungaren nieder. Tibet war wehrlos: Kang-hi 
trennte zunächst die geistliche von der weltlichen Gewalt — hatte aber 
damit wenig Glück, denn ein furchtbarer Aufstand, 1734, brach aus. Als 
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dieser niedergeworfen war, erhielt die Lama-Regierung eine ständige Kon- 
trolle durch zwei chinesische Beamte, welche in Lha-sa blieben. Zu ihrem 
Schutz blieb auch ein kleines chinesisches Heer zurück, das in einer be- 
sonderen Ortschaft angesiedelt wurde. Als nun im Jahre 1750 noch ein 
letzter Tumult in Lha-sa eintrat und zugleich ein letzter Aufruhr der Sun- 
garen, wurden sie so besiegt, daß die Nation der Sungaren fortan in der 
Geschichte verschwindet. 


VU. Die inkarnierten Groß-Lamas unter der Herrschaft der 
Mandschus (von 1750 n. Chr. an). Seit jenen Tagen stammt die Ab- 
schließung Tibets gegen Fremde, die strenge Kontrolle der Hierarchen 
durch chinesische Beamte, die Kontrolle und Anerkennung der Wieder- 
geburten der höchsten Lamas; dafür wurde aber die Hierarchie mit dem 
chinesischen Beamtenstab in reguläre Verbindung gebracht, kaiserliche 
Klöster mit dotierten Mönchstellen gegründet, ja am Hofe zu Peking 
ein eigner Wiedergeborner als Almosenier des Kaisers, der sogenannte 
Tschang-tscha-chutuktu (tib. ITschang-skya), eingesetzt. Es begann eine 
neue literarische Tätigkeit, welche den Zweck hatte, für die Mongolen die 
kanonischen Bücher zu übersetzen, und gerade unter Kang-hi leistete der 
Tschang-tscha Lalitavadschra für die mongolische Sprache Außerordent- 
liches. 

Kehren wir nun zu den zwei Päpsten des Lamaismus, zunächst zum 
sogenannten Dalai-Lama und Lha-sa zurück. Das bedeutendste, wenn 
auch an sich nicht sehr große Kloster in Lha-sa ist Nam-gyal-tschhö-de 
(geschr. rNam-rgyal-tschhos-sde), es liegt auf dem Berge Potala in der 
Nordwestecke der Stadt und bildet einen Teil der umfangreichen Gebäude- 
anlagen, welche neben dem roten Palaste liegen, in denen der Dalai-Lama 
Hof hält. Nach dem Tode dieses Kirchenfürsten erscheint die Seele des 
Bodhisattva in einem Kinde wieder, welches neunundvierzig Tage oder 
mehr nach dem Todesfalle geboren ist. Orakel werden befragt, welche 
der obenerwähnte Dharmapäla von Ne-tschhung leitet. Der Wahlmodus 
scheint ein verschiedener zu sein. Für frühere Fälle wird von einer 
goldnen Urne berichtet, in welche Kugeln aus Tsam-ba-Teig gelegt waren. 
In diesen Kugeln waren auf Zetteln die Namen der möglichen Kandidaten 
und andere, auf welchen „Ja!“ und „Nein!“ stand. Nach acht Tagen wurde 
die Urne umgerührt, und entscheidend war der Name, welcher dreimal 
herausfiel zusammen mit einem Ball, der ein Ja enthielt. Bei dem jetzigen 
Dalai-Lama, dessen Aufsuchung im Jahre 1875 statthatte, war es anders. 
Der Dharmapäla hatte verkündet, daß nur ein durchaus sittenreiner Mönch 
die Wiedergeburt finden könne. Zunächst mußte nun dieser Mönch ge- 
funden werden. Als dieser gefunden war, erhielt er das weitere Orakel, 
daß in Kong-po, einem Orte östlich von Lha-sa, der Wiedergeborene 
erschienen sei. Der Mönch machte sich auf die Wanderung, und nach 
siebentägiger Meditation sah er in der letzten Nacht eine Vision, die ihn 
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an den Mu-li-ding-See verwies. Dort sah er auf dem Wasserspiegel den 
Wiedergebornen mit seinen Eltern so deutlich, daß er bald darauf in einer 
reichen Familie in Tag-po auch fand, was er suchte. 

In jedem Falle hat aber die chinesische Regierung die endgültige 
Bestätigung‘ zu erteilen. 

Zunächst wird das Kind mit seinen Eltern in einen prächtigen Palast 
gebracht, der Ri-gyal po-dang (geschr. Ri-rgyal po-brang) heißt und vier 
englische Meilen östlich von Lha-sa liegt. Dort wird er bis zu seinem 
vierten Jahre erzogen, dann führt man ihn in feierlicher Prozession nach 
Lha-sa in den Palast der Dalai-Lamas und er wird als Novize in Nam- 
gyal-de aufgenommen. Nun beginnt sein Unterricht und eine strenge 
Disziplin; schon mit sieben bis acht Jahren wird er voller Mönch (ge-long, 
geschr. dge-slong), dann Abt von Nam-gyal und Brai-pung und damit das 
Haupt der lamaistischen Welt. Die Disziplin ist streng, und es wird 
namentlich darauf gesehen, daß der Inkarnierte sich nicht seiner religiösen 
Allmacht bewußt wird und aufhört, bloßes Idol zu sein. So wurde der 
Vorgänger des jetzigen Dalai-Lama im Alter von achtzehn Jahren vergiftet, 
da die Aussicht bestand, daß er der chinesischen Politik gefährlich wurde. 

Wie der Dalai-Lama die Fleischwerdung des Bodhisattva Padmapäni 
ist, so ist der Ta-$i-Lama von Ta-Si-Ihun-po oder der Pan-tschhen die 
Fleischwerdung des spirituellen Vaters des Padmapäni, des Amitäbha. 
Dem liegt die folgende Vorstellung zugrunde. 

Amitäbha - Buddha ist das meditative Gegenbild, der sogenannte 
Dhyäni-Buddha des Gautama, d.h. des historischen Buddha unseres Zeit- 
alters. Aus Amitäbhas Stirn emanierte in Strahlenform sein spiritueller 
Sohn Padmapäni. Padmapäni, dessen Herz voll Mitleid ist, „der große 
Erbarmer“, entschließt sich, die Welten des Kreislaufs der Wiedergeburten 
zu besehen — aber was er erblickt, ist entsetzlich. Die Welt ist voll 
Übel und voll Leiden, denn die lebenden Wesen sind sündhaft und können 
dem Elend nicht entgehen. Die Höllen füllen sich. Er bietet nun alles 
auf, die lebenden Wesen zur Befreiung zu führen, und es gelingt ihm, das 
Heilswerk zu vollenden. Er kehrt zu Amitäbha zurück und blickt wieder 
auf die Welt zurück — aber schon wieder sind die Höllen mit Verdammten 
gefüllt! Aus Jammer darüber stürzt er zu Boden und es zerplatzt ihm 
der Kopf. Amitäbha richtet ihn wieder auf und setzt ihm statt des zer- 
platzten Hauptes dreizehn Köpfe aufgetürmt auf. In dieser allsehenden 
Form setzt der Bodhisattva sein Erlösungswerk wieder fort, indem er im 
Dalai-Lama sich inkorporiert. 

Der Pan-tschhen-Lama, die Fleischwerdung Amitäbhas, ist in Europa 
früher bekannt geworden als der Dalai-Lama. Er gilt als meditativ und als 
gelehrter als der letztere, welcher durch seine Erlöserfunktion mehr im 
Leben steht — wenn der Ausdruck gebraucht werden darf — als sein 
spiritueller Vater. Im Rang stehen beide Kirchenfürsten gleich. 

Am besten bekannt geworden von den Ta-Si-Lamas ist derjenige, wel- 
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cher etwa zu der gleichen Zeit mit der Reise Pius’ VII. nach Wien den 
chinesischen Hof besuchte und dort gestorben ist. 

Die Gläubigen erwarten in der letzten Zeit der Kirche vom Ta-Si- 
Lama große Dinge. Wenn die Religion Buddhas fast zugrunde gegangen 
ist, soll von ihm die Rettung und Neubelebung wieder ausgehen. 

Neben den zahlreichen männlichen Wiedergebornen gibt es auch einen 
weiblichen Chubilgan, und zwar von so hohem Range, daß sie bei dem 
gelegentlich stattfindenden feierlichen Besuch in Lha-sa vom Dalai-Lama 
nur mit den größten Ehrenbezeugungen empfangen wird. Es ist dies die 
Fleischwerdung der weiblichen Energie (sakti) des Bodhisattva Padmapäni, 
einer Form der Tärä, die sogenannte Do-rdsche-phag-mo (Vadschravarähi) 
im Kloster Sam-ding (geschr. bSam-Iding) 28° 37’ 15” n. Br. 90028” ö.L., am 
Yam-dok-See. Das Kloster ist nur klein und beherbergt Mönche und 
Nonnen. Die Disziplin dieser Fleischwerdung ist sehr streng; so. darf 
sie z. B. nachts nicht liegend schlafen, sondern sie muß meditierend 
sitzen. Bei Tag mag sie in einem Stuhle sitzend schlafen. In einer be- 
sonderen Kapelle ihres Klosters sitzen die Mumien ihrer Vorgängerinnen, 
welche sie einmal im Leben besuchen muß. Eine zweite weibliche Inkar- 
nation derselben Gottheit ist ebenfalls an einem See, 70 englische Meilen 
nördlich von Lha-sa, und auch sie steht einem kleinen Kloster mit Mön- 
chen und Nonnen als Äbtissin vor. Die Do-rdsche-phag-mo soll am Nacken 
ein Mal in Form eines Schweinerüssels zeigen, da die Gottheit, welche sie 
repräsentiert, einst mit einem Schweinskopfe versehen einen bösartigen 
Dämon überwunden haben soll. Von Interesse ist, daß die Hausgeister 
der alten Mythologie schweinsköpfig gedacht werden, so daß in dieser 
Gottheit das Überlebsel einer alten nationalen Göttin zu erkennen wäre 
— ausgeglichen allerdings mit einer der indischen Mythologie entsprungenen 
Legende. 

Die Zahl der inkarnierten Lamas in und außerhalb Tibets ist endlos. 
In der Tat zieht ein Kloster, welches einen Wiedergebornen in seinen 
Mauern hat, Verehrer und damit Almosenspender an sich. Nicht nur 
Personen, welche sich um die Machtentwicklung der Kirche verdient ge- 
macht haben, werden als Wiedergeborne erkannt und ihre Präexistenzen 
festzustellen gesucht, sondern — sicher ist dies in der Mongolei der Fall 
— auch einfache, bescheidene Klosterlamas, wenn sie irgendwie sich be- 
liebt gemacht haben. In der ersten Wiedergeburt genießen solche dii 
minores keine besondere Verehrung, aber durchwandert der Chubilgan 
einmal zwei bis drei Generationen, so wächst das Ansehen des Mannes, 
sein Stammbaum wird festgestellt und das Kloster hat großen Gewinn 
davon. In der Mongolei wird die Zahl der Wiedergebornen auf ı18 an- 
gegeben; ja, eine von Prof. Wassiljew erhaltene Liste gibt noch mehr 
Namen, aber sicher ist auch sie unvollständig. 

Es ist unter diesen Umständen nicht zu verwundern, daß auch die 
Beherrscher der beiden Großstaaten, von denen der Lamaismus am meisten 
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zu fürchten und am meisten zu hoffen hat, China und Rußland, als Fleisch- 
werdungen gelten. Das britisch-indische Reich steht in dieser Beziehung 
ferner, da in den ihm untertanen Alpenlandschaften des Himälaya und 
Ladäkh die rote Kirche die herrschende ist. Der chinesische Kaiser gilt 
als Fleischwerdung des Bodhisattva Mandschusri, dessen Funktion wesent- 
lich die eines Kulturträgers, eines gelehrten Mannes ist, der russische 
Kaiser aber ist die Wiedergeburt der Göttin Tärä. Diese Vorstellung 
stammt aus jenen Tagen, wo Frauen auf dem russischen Kaiserthrone 
saßen. Die Derbeten nun, welche erst seit ein paar Menschenaltern in- 
karnierte Heilige besitzen, haben auch eine weibliche Fleischwerdung der 
Tärä. Da sie nun wissen, daß in Rußland ein Kaiser regiert und keine 
Kaiserin, so haben sie die Unterscheidung gefunden, daß der Zar ein 
Chubilgan der Seele (setkil-ün chubilgan), die weibliche Inkarnation bei 
ihnen selbst aber der Chubilgan des Körpers der weißen Tärä sei (beye-in 
chubilgan). So teilt sich der russische Kaiser in die Wiedergeburt einer 
buddhistischen Intelligenz mit einer Mongolenfrau, die trotz ihrer Heilig- 
keit vielleicht nicht lesen kann. Welche Bedeutung eine solche An- 
schauung in politischer Beziehung bei der maßlosen Gläubigkeit der Mon- 
golen haben kann, braucht kaum besonders bemerkt zu werden. 


E 


Dielamaistische VII. Die Literatur. Die Reihe der Wiedergeburten wird bis in die 
schreibung. indische Zeit des Buddhismus hinauf, womöglich bis in den Kreis der un- 
° mittelbaren Zeitgenossen des Religionsstifters fortgesponnen. Nehmen wir 
z. B. die Biographie eines der großen Kirchenlichter in die Hand, so erfahren 
wir zunächst von einer Prophezeiung Buddhas oder eines anderen altindi- 
schen Lehrers, welche auf eine Opfergabe, welche auf die Präexistenz der be- 
treffenden Person an Buddha Bezug hat, etwa in der Form: in diesem so oder 
so genannten Zeitalter wirst du für diese Gabe als der und der geboren 
werden. Dann folgt bald kurz — mit Belegzitaten — bald ausführlich die 
Reihe seiner indischen und tibetischen Wiedergeburten. Gelangen wir an 
die Person, d. h. an die letzte Wiedergeburt selbst, so ist ein festes Schema 
da, in welches alle diese Biographieen eingepaßt sind: wunderbare Geburt, 
allerlei Wunderanzeichen in der Jugend, Moment der Bekehrung oder 
Einkleidung als Mönch, Studium und Meditation, Gewinnung eines oder 
mehrerer Schutzgötter (yi-dam) und endlich eine Reihe von zuverlässigen 
historischen Daten. Aber alles ist eingebettet in Prophezeiungen und 
Zitate in getragener, prunkvoller Sprache, mit einer Fülle schmücken- 
der Schilderungen seiner Kenntnisse und massenhaftem wichtigen literar- 
historischen Material. So liegt neben der eigentlichen Erzählung ein 
zweiter Grang des Zusammenhangs, die Geschichte des Chubilgans, welche 
dem Autor natürlich die Hauptsache ist. Für uns ist es ungeheuer schwer, 
das für uns Wichtige und Typische der Person herauszuschälen. Die Wahl 
der Wiedergeburt selbst gibt nun aber einen Wink und damit im Zu- 
sammenhang — die rituelle Abbildung des Mannes. Daraus erkennen wir, 
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ob die einheimische Kritik ihn hoch schätzt als Philosoph oder Gramma- 
tiker oder Arzt usw. Die Wahl seiner Attribute auf den Bildern und die 
Wahl seiner Schutzgötter, die natürlich auch auf dem Bilde beigegeben 
sind, hängen damit zusammen. Überhaupt kann man sagen, daß kaum 
eine Literatur der Realien so bedarf, wie die tibetische, ausgenommen 
natürlich ihre rein sprachlichen d. h. grammatischen und rhetorischen Pro- 
dukte. Mit all diesen Mitteln bearbeitet, gibt uns eine tibetische Bio- 
graphie, so fremdartig sie uns zunächst 'erscheinen muß, viel mehr als wir 
erwarten: wir erhalten gewissermaßen Querschnitte früherer historischer 
Perioden, wobei manches zur Sprache kommt, worüber anderweitig kaum 
etwas bekannt ist, freilich auch unendlich viel durchaus nicht zugehöriges 
und ablenkendes Beiwerk. 

Die Literatur ist ungeheuer. Zunächst die Literatur der beiden Reli- 
gionen! Von der Bon-Religion und ihrer Literatur wissen wir bis jetzt 
wenig, aber es sind, wie erwähnt, Anzeichen vorhanden, daß sie auf einer 
älteren schriftlichen Fixierung eines tibetischen Dialekts beruht und nur 
heute in die seit Sron-tsan-gam-po eingeführte, allgemein angenommene 
Schriftsprache übertragen ist. Die buddhistische Literatur besteht aus 
zwei großen Hauptgruppen, dem Kanon mit seinen Kommentaren, in 
der Hauptsache aus dem Sanskrit übersetzt, und der nicht minder um- 
fangreichen gelehrten Literatur der Lamas, welche alle möglichen Stoffe 
behandeln: Biographieen, Exegese der heiligen Texte, Kompendien der 
orthodoxen Lehre, der Philosophie, Rhetorik, Grammatik, Astronomie, 
daneben historische und geographische Werke, alles Originalkompositionen 
in tibetischer Sprache. 

Was nun den Kanon und seine Kommentare betrifft, so sind damit 
die zwei riesenhaften Sammlungen gemeint, welche die tibetischen Titel 
Kandschur und Tandschur (tib. bKa-hgyur und bsTan-hgyur), das „über- 
setzte Wort“ (Buddhas) und die „übersetzte Lehre“, führen. Das erste Werk 
ist eine ungeheure Sammlung von einzelnen im Umfang sehr verschiede- 
nen Werken (über 1000 Titel!), welche in der gewöhnlichen Ausgabe 108 
Folianten füllen. Es gibt aber verschiedene Rezensionen, über deren Ver- 
hältnis zueinander wir noch wenig wissen. Die Hauptgruppen, nach denen 
die einzelnen Werke geordnet sind, sind Disziplin der Mönche und Nonnen 
mit ausführlichen Beleglegenden; es folgen die umfangreichen metaphysi- 
schen Werke, ferner Untersuchungen über die Buddhas, Sütras (Legenden 
aus Buddhas Leben) und endlich die Zauberliteratur. Die zweite Samm- 
lung, der Tandschur, umfaßt 225 Folianten, er enthält Preislieder auf die 
Götter, Zauberliteratur mit Kommentaren, viele Kommentare zu Werken 
der ersten Sammlung, darunter sehr wichtige Werke, z. B. Zusammen- 
stellungen der philosophischen Terminologie aller indischen Systeme, dann 
aber astronomische und astrologische, medizinische und ikonographische 
Werke. Besonders wichtig für uns sind aber die umfangreichen, sprach- 
lichen Materialien, die er enthält, Wörterbücher und Grammatiken, rheto- 
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rische und logische Werke. Wie erwähnt, sind alle Werke der beiden 
großen Sammlungen Übersetzungen aus dem Sanskrit; bei manchen 
lexikographischen Werken ist sogar der Sanskrittext mit abgedruckt. Die 
gewöhnlichste Ausgabe ist die mit den Holzplatten gedruckte, die in den 
Jahren 1728—1740 in Narthang (sNar-thang) hergestellt wurden. Als der 
erste Sammler des Kandschur wird der im Jahre ı290 n. Chr. geborne 
Historiker Wu-ton (geschr. Bu-ston) genannt; zu seiner Zeit scheint die 
Sammlung im wesentlichen schon fertig gewesen zu sein. Eine mongo- 
lische Übersetzung wurde unter dem obenerwähnten Lalitavadschra, dem 
Tschang-tscha-chutuktu von Peking unter Kaiser Kang-hi, hergestellt. 
Aber die zum Druck hergestellten Holzplatten, welche in Peking auf- 
bewahrt wurden, sind bei Gelegenheit der Plünderung der Pekinger 
Tempel während des Boxeraufstandes zerstört, d. h. als Brennholz ver- 
braucht worden. 

Nicht in den Kanon aufgenommen sind — wenigstens nicht in die 
Ausgaben der gelben Kirche — die Hauptwerke der rotmützigen Sekten. 
So bilden diese heterodoxen Bücher wieder eine besondere Gruppe; er- 
wähnenswert sind davon besonders die Werke des Padmasambhava. Ein 
bei der roten Sekte beliebtes Volksbuch ist das Legendenbuch Padma- 
sambhavas, welches in verschiedenen Ausgaben vorhanden ist und von 
dem es Auszüge in der Sprache der Leptschas und eine mongolische 
Übersetzung gibt. Die Volksliteratur ist ungeheuer mannigfaltig; neben 
ganz ungenießbaren Erzeugnissen: Apokalypsen, Wunderbüchern, Prophe- 
zeiungen, allen möglichen rituellen Erbauungsbüchern, müssen noch zwei 
Sammlungen erwähnt werden, welche zu den interessantesten Produkten 
der tibetischen Literatur überhaupt gehören. Es sind dies die Werke 
Mi-la-re-bas (Mi-la-ras-pa) und der Ke-sar-rgyal-po (mong. Gesar-chän). 

Mi-la-re-ba ist der Name eines Wandermönchs, welcher von 1038 bis 
ıı22 n. Chr. gelebt haben soll; er gehört also jener Periode der tibetischen 
Geschichte an, wo nach Ermordung des Lang-darma die königliche Ge- 
walt erloschen und eine Zeit trostloser politischer Verwirrung über 
Tibet hereingebrochen war. Wie erwähnt, kam von einem der kleinen 
Könige gerufen 1042 n. Chr. Atisa aus Bengalen nach Tibet, und der 
Buddhismus beginnt nun wieder Fuß zu fassen. In dieser Zeit der Neu- 
blüte, in welcher Klöster und besondere Sekten stets im Wachsen waren, 
durchwanderte Mi-la, „der in Leinen gekleidete Mönch“, Tibet. Sein Leben 
ist in zwei Werken beschrieben: „die Lebensgeschichte des Mi-la“ und die 
„hunderttausend Gesänge“, welche auf ihn selbst zurückgeführt werden. 
Die anschauliche Lebendigkeit der Schilderungen des Landes und des 
Volkes in allen möglichen Situationen, die eigenartige volkstümliche 
Sprache machen das letztere Werk — von dem übrigens nur Fragmente 
publiziert sind — zu dem interessantesten der tibetischen Literatur. 

Der Kesar (oder Gesar) trägt ganz anderen Charakter. Es ist ein 
umfangreiches Epos, welches allerdings in Prosa in verschiedenen tibe- 
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tischen Dialekten die Heldentaten des dem 8. Jahrhundert angeblich 
angehörigen Königs Kesar von Ling (g Ling) behandelt. Wir kennen davon 
nur kurze volkstümliche, zum Teil metrische Niederschläge aus dem Munde 
von Barden in Ladäkh und die sehr verkürzten, unter sich wieder sehr 
verschiedenen mongolischen und kalmückischen Fassungen. 


IX. Die Lamas und die europäische Kultur. Berührt uns 
in den tibetischen Büchern die dort in Worte gekleidete Gedanken- 
welt schon fremdartig, so kommt uns der Abstand lamaistischen Denkens 
um so mehr zu Bewußtsein, wenn ein nur in dieser Vorstellungswelt 
aufgewachsener Mann — ein Literat aus Zentraltibet — zufällig nach 
Europa kommt und seinem Erstaunen in literarischen Produkten Ausdruck 
verleihen kann. Als vor einigen Jahren eine tibetische Gesandtschaft 
nach St. Petersburg kam, war unter dem Personal auch ein Literat, ein 
Dichter. Er schrieb die Wunder, die er sah, in tibetischen Versen nieder, 
in so blumenreicher, ritueller Sprache, daß, wenn die Anspielungen nicht 
verloren gehen sollen, nur eine Übersetzung ins Sanskrit möglich ist: 
Schilderungen der Stadt Petersburg, der kaiserlichen Paläste, der elektri- 
schen Beleuchtung, des russischen Kultus — und des zoologischen Gartens — 
in Versen, welche den Stil und die Redeblumen buddhistischer Preislieder 
(stotras) enthalten! 

Wer die mit der tibetischen Sprache verwandten rohen Dialekte der 
Bergstämme des Himälaya und Assams vergleicht mit dem, was die 
Lamas aus dem Tibetischen gemacht haben, der kann der philologischen 
Leistung, eine solche Sprache fähig gemacht zu haben, die sublimsten 
Gedanken der indischen Philosopheme zum Ausdruck zu bringen, nur 
bewundern. 

Das Verhältnis der Lamas zu dem eindringenden Europäertum ist 
eigenartig. Bei aller Toleranz gegenüber den Religionsformen anderer 
Länder können die fähigen Köpfe doch das Interesse an den Errungen- 
schaften der europäischen Kultur nicht verleugnen — während anderer- 
seits ein treffendes Wort über die vernichtende Wirkung, welche die 
europäische Kultur anderen Kulturkreisen gegenüber haben mußte — 
gelegentlich nicht fehl. Während der eine „Branntwein, Syphilis und 
Granaten“ als unabweisliche Beigabe des fremden Eindringens bezeichnet, 
suchen andere sich eifrig mit europäischer Art bekannt zu machen. Ein 
Lama einer Mongolenhorde, der in St. Petersburg lebt, wollte, um der 
europäischen Welt die Segnungen eines medizinischen Werkes der lama- 
istischen Literatur zugänglich zu machen, dieses ganze umfangreiche 
Buch übersetzen, und da er dafür — es ist überhaupt eine Art „Dreck- 
apotheke“ — keinen Verleger fand, opferte er seinen Viehbestand, um 
wenigstens einen Teil des seltsamen Buches ins Russische übersetzen und 
drucken zu können! 

Die Toleranz erklärt sich aus der geschichtlichen Entwicklung des 
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Systems selbst, das ja ein durchaus synkretistisches ist. In den letzten 
Jahrhunderten in Indien'nahm der indische Buddhismus die brahmanischen 
Gottheiten auf, indem er sie zu vereideten Schützern der buddhistischen 
Religion machte. In derselben Weise wurden später die nationalen Gott- 
heiten der Tibeter übernommen und so gut als möglich mit den brah- 
manischen Göttern ausgeglichen, und ebenso folgte zum Schluß noch die 
Übernahme mongolischer Vorstellungen. Kein Wunder, wenn dasselbe 
System gelegentlich noch weitergeht, wenn z. B. ein inkarnierter Lama 
Pekings den hl. Nikolaus, der ihm im Traume erschienen war, unter die 
zu verehrenden Schutzgötter aufnehmen ließ; oder wenn die Lamas beim 
Besuch des orthodox-russischen Kultus nichts besonderes Fremdes sehen. 
Trotzdem fehlte feindliches Vorgehen da und dort Missionaren gegenüber 
nicht: dann mögen aber eine ganz besonders plumpe Mißachtung der Landes- 
art mit oder. ohne Absicht — oder politische Gründe dabei eine Rolle 
gespielt haben. Daß der Lamaismus im großen und ganzen tolerant ist 
gegen Andersgläubige, ist nicht zu leugnen; es erklärt sich dies in erster 
Linie aus der Geschlossenheit der Geistlichkeit, aus ihrer exzeptionellen 
Stellung als alleinige Vertreter der Kultur, gegenüber einer Masse von 
Laien, auf welche der Klerus als auf „schwarze Menschen“ mit Verachtung 
herabsieht. 


X. Europäische Reisende in Tibet. Der erste Reisende, welcher 
Tibet betrat und dort schon Missionare mit einigen Bekehrten fand, war Odo- 
rich von Pordenone (Odoricus Forojuliensis) im Jahre 1330 n.Chr. Die Haupt- 
stadt Tibets, welche er besuchte, war sicher Lha-sa, der von ihm erwähnte 
Abassi das Haupt der Kirche, ein Großlama (von tib. Phag-pa, geschr. Phags- 
pa, „der Ehrwürdige“). Wer die Missionare waren, die er dort traf, und was 
aus ihren Proselyten geworden ist, wissen wir nicht. Erst im Jahre 1624 
— also kurz nach der Bekehrung der Mongolen — kam in der Absicht, 
das Christentum wieder einzuführen, der Jesuitenpater d’Andrada, ein 
Portugiese, von Delhi aus unter unsäglichen Beschwerden in der Stadt 
Tschaprang (Caparanga) in Westtibet an, wurde von dem dortigen König 
freundlich aufgenommen, und nachdem er einen Eid hatte schwören 
müssen, wieder nach Westtibet zurückzukehren, erhielt er die Erlaubnis, 
aus Indien Sukkurs zu holen. 1625 kehrte er zurück, erhielt ein Haus 
von dem Könige und legte in Gegenwart des Königs unter großem Pomp 
den Grundstein zu einer Kirche. Der König selbst schien geneigt, sich 
taufen zu lassen, da verließ Andrada die Mission — aus welchen 
Gründen die scheinbar so günstige Pösition aufgegeben wurde, wissen 
wir nicht. 7 

Andere Missionare gelangten im folgenden Jahrhundert bis Lha-sa 
(so 1706 J. de Asculi und F. M. de Toun), aber sie hielten sich nur 
kurze Zeit auf. Länger blieben die im Jahre 1716 nach Lha-sa ge- 
langten Missionare Hippolyt Desideri und Emanual Freyre. Trotz anfäng- 
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lichen hartnäckigen Widerstandes der Bevölkerung konnten sie bis 1727 
bleiben, da der König sie schützte. Um dieselbe Zeit kamen andere 


Prediger des Christentums nach Tibet. Im Jahre 1719 hatte die Congre- Die Kapuziner- 


gatio de propaganda fide zwölf Kapuziner unter Horatio della Penna 
(Horatius Pinnabillensis) nach Tibet geschickt, der Jesuit Desideri war 
nach Rom zurückberufen worden. Die tibetische Mission wurde den 
Kapuzinern allein übertragen. Sie arbeiteten mit großem Eifer, aber wir 
wissen nicht, mit welchem Erfolge. Horatio kehrte 1737 nach Rom zu- 
rück, berichtete, daß neun seiner Gefährten bereits gestorben und die 
übrigen erschöpft und krank seien. Mit neun neuen Missionaren kehrte 
er zurück und brachte Briefe des Papstes an den König und den Dalai- 
Lama mit. Aber er starb 1747 in Indien, und nicht lange danach sahen 
sich die Kapuziner genötigt, das Land zu verlassen und ihre Tätigkeit 
nach Bengalen zu verlegen. 

Um 1730 gelangte ein Holländer Samuel van de Putte nach Lha-sa. 
Er soll Karten des Landes gemacht und reiche Materialien gesammelt 
haben, die er aber leider vor seinem Tode verbrannte. Seit 1760 setzt 
nun die völlige Abschließung des Landes ein und es wurde immer 
schwieriger, dorthin zu gelangen. So war ı81ı der englische Arzt 
Manning, verkleidet als Hindü, im Gefolge eines chinesischen Generals, 
seines Patienten, nach Lha-sa gekommen. 

Die letzten Missionare, welche Lha-sa erreichten, waren die Lazaristen 
Huc und Gabet. Sie wählten den Weg von der Mongolei aus und ge- 
langten in Lamakleidern nach einer achtzehnmonatigen Reise unter un- 
säglichen Beschwerden nach Lha-sa am 29. Januar 1846. Nach einer 
denkwürdigen Unterredung mit dem Regenten hatten sie große Hoffnung, 
mit Erfolg arbeiten zu können, mußten aber auf Andrängen des chine- 
sischen Residenten schon im März das Land wieder verlassen. Ihr Be- 
richt, der vorübergehend ganz unberechtigt angezweifelt worden ist, wird 
eines der besten Bücher über Zentralasien bleiben. Seit jener Zeit ist 
kein Europäer mehr nach Lha-sa gekommen, und doch ist: uns aus Reise- 
berichten so viel über die Stadt bekannt, daß wir sie eigentlich eine der 
am besten gekannten Städte Asiens nennen könnten! In den siebziger 
Jahren des vorigen Jahrhunderts bildete Oberst Montgomerie von der 
englisch-indischen Landesaufnahme bengalische Gelehrte (Pandits) aus, 
welche als Pilger nach Lha-sa zogen, da Eingeborene leichter nach Tibet 
gelangen konnten. Diese Bengalis arbeiteten mit außerordentlichem Gre- 
schick und bewunderungswürdiger Ausdauer und brachten wertvolle 
Materialien mit. Andererseits machten Mongolen, russische Untertanen, 
Pilgerreisen nach Tibet, so der kleinderbetische Lama Baza Baktschi, die 
Kalmücken Norzunov und Cybikov, welche beide sich als vortreffliche 
Photographen erwiesen und auch sonst wertvolles Material mitbrachten. 

Die europäischen Reisenden, welche in den letzten Jahrzehnten alles 
aufboten, um nach Lha-sa zu gelangen — Prschewalskij, Rockhill, Bower, 
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Bonvalot, Prinz Henri d’Orleans, Dutreuil de Rhins und Grenard, das Ehe- 
paar Littledale und Sven-Hedin —, hatten alle dasselbe Schicksal.. Nach 
Überwindung unsäglicher Beschwerden gelangten sie ziemlich nahe an 
die Hauptstadt — am nächsten Littledale — und jedesmal wurden sie 
durch eine mit Bewaffneten umgebene Gesandtschaft von Würdenträgern 
höflich aber bestimmt zur Rückkehr genötigt. Nur der Bengalpandit 
Tschandradäs hatte mehr Glück, er kam auf dem Wege von Indien nach 
Lha-sa und konnte sich frei und ungehindert bewegen. Ähnlich gelang 
es im Anfang dem Japaner Kawaguchi 1902, der, selbst buddhistischer 
Mönch, nach Lha-sa kam, um dort Bücher zu kaufen. Aber als er 
erkannt wurde, ereilte ihn das Schicksal der Europäer, d. h. er mußte das 
Land räumen. 

Die Plünderung und Zerstörung der lamaistischen Tempel Pekings 
hat in der lamaistischen Welt einen”großen Schrecken hervorgebracht, 
man zog sich noch mehr zurück und wollte selbst Mongolen, welche 
russische Untertanen waren, nicht mehr in das Land lassen. Dabei ist 
die Fühlung, welche Japan mit Tibet zu nehmen begonnen hat, be- 
achtenswert. 

Den russischen Bestrebungen, sich Tibets zu versichern, sind nun die 
Engländer durch ihre Expedition zuvorgekommen. Sie haben Lha-sa unter 
großen Strapazen erreicht, der Dalai-Lama ist geflohen und hält sich, von 
Chinesen bewacht, in Urga auf. Sein Versuch, auf russisches Gebiet zu 
flüchten, ist mißlungen, und dem Friedenspakt, welchen die Briten in 
ILha-sa in unzureichender Weise abschlossen, kann auch nicht gerade 
nachgesagt werden, daß der Erfolg ein großer war. In beiden Fällen 
hält China an seiner Superiorität mit Erfolg fest, im Vertrauen vielleicht 
auf einen Bundesgenossen, der in Öst- und Zentralasien eine für Europa 
höchst unverhoffte und unwillkommene Rolle zu spielen begonnen hat. 


XI. Die Lamas und das tibetische Volk. Fragen wir end- 
lich, was hat der Lamaismus für die Völker Tibets und der Mongolei 
geleistet? „Sicher hat er die schlimmsten Barbaren Asiens der Kultur 
gewonnen und ihre Wildheit gebändigt, Künste und Wissenschaften ent- 
wickelt, einzelne hervorragende Geister geweckt, aber nur für sich und 
die Geistlichkeit. Das Volk in Masse hat nichts gewonnen, es hat nur 
für die außerordentlich zahlreichen Insassen der prunkvollen Klöster 
Steuer zu zahlen, Fronde zu tun und kam im Grunde in seinem mo- 
ralischen Stande kaum höher als mit seinem alten Kult. Eine Kolonie 
von Fremden — Indiern — hat sich innerhalb des eisigen Alpenlandes 
in den wenigen bewohnbaren Tälern angesiedelt, die Könige, welche 
sie herbeigerufen hatten, verdrängt, sich alle Macht gesichert — ja 
sich selbst zu Göttern erhoben und aus den reichen und intelligenten 
Familien des Landes eine zahlreiche, wohlorganisierte Nachfolge geschaffen. 
Nur das Mönchtum vermittelt dem Laien den Verkehr mit der Gottheit; 
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wer nicht Mönch ist, steht der Gottheit nicht nahe. Das Volk betet die 
inkarnierten Heiligen direkt an, pilgert in Massen unter unerhörten Stra- 
pazen nach den heiligen Städten; die Abstufung der Hierarchie, die so 
ungeheuer komplizierte Gedankenwelt der Religion ist ihm völlig fremd. 
Bei allen Vorgängen im Leben — Geburt, Hochzeit und Tod — und 
allen möglichen Zufälligkeiten wird das Volk von einer ungeheuer 
komplizierten Ritualistik ausgesogen. Geistiger Fortschritt existiert nicht 
und Kann nicht existieren, denn die Wahrheit hat schon Buddha ver- 
kündigt. Trotz alledem sind Äußerungen, wie die des Regenten, welcher 
Huc und Gabet so vortrefflich behandelte, bemerkenswert: „Ihr habt 
eine andere Religion als wir; es kommt darauf an, zu wissen, welche die 
wahre sei. Wir wollen sie beide richtig und aufmerksam prüfen. Ist 
eure die bessere, so nehmen wir sie an, denn wie könnten wir uns dessen 
weigern. Ergibt sich aber, daß unsere besser sei, so werdet ihr so ver- 
ständig sein und euch zu ihr bekennen.“ 


| 
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(sanskr. „Gelehrter‘“), tschhen-po (,groß“). Ein Verzeichnis der Dalai-Lamas und der Pan- 
tschhen-Lamas bei GRÜNWEDEL, Mythologie des Buddhismus in Tibet und der Mongolei 
(Berlin, 1900), S. 206, 207, wo die Quellen angegeben sind. 
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i Zu S. 150. Der Pan-tschhen war nach der Legende in seiner zweiten Wiedergeburt 
König eines großen fernen Reiches, des Königreiches Schambala. Es ist den Lamas jetzt 
so entrückt, daß sie nicht mehr wissen, wo es zu suchen ist. In ihren Büchern ist es ein 
wahres Märchenland, in welchem besonders Bodhisattvas neue Weihen und neue Lehren 
zum Heile der Menschheit unter großen Mühsalen holen (vgl. BENJAMIN BERGMANNsS Noma- 
dische Streifereien unter den Kalmüken [Riga, 1804], 4. Teil, S. 61 ff.). Wie sehr die Frage, 
wo dieses Land liegt, die Lamas beschäftigt, bezeugen ihre dringenden Wünsche, Bergmann 
möchte ihnen darüber Auskunft geben. Es besteht die Prophezeiung, daß von Schambala 
aus der Pan-tschhen die Religion wiederherstellen werde, wenn der Dalai-Lama fliehen müsse 
und die Gefahr bestünde, daß der Buddhismus untergehe. Merkwürdig ist, daß der heute 
in Zentralasien geltende Kalender, sowie das damit zusammenhängende Kälatschakrasystem, 
welches einen Urbuddha als Ausgangspunkt nimmt, aus dem alle anderen emanieren, auf 
Schambala zurückgeführt wird. Unter Umständen kann die vorliegende Prophezeiung einmal 
politisch bedeutsam werden. Der achte Pan-tschhen hat einen „Weg nach Schambala“ 
geschrieben. Dies merkwürdige Buch enthält eine Geographie von China und Indien und 
stellt Zitate über das wunderbare Königreich zusammen, so daß man den Eindruck hat, es 
handle sich um ein wirkliches Land, über das sich der Autor des Buches, der selbst dort 
einmal wiedergeboren war, erst mühsam informiert. 

Zu S. ı5ı. Listen von Chubilganen bei POZDNEJEV, Skizzen aus dem lamaistischen 
Klosterleben in der Mongolei (russisch, St. Petersburg, 1887), S. 239 ft. Über die Fleisch- 
werdungen der Tärä ebenda S. 235. 

Zu S. 153. Berlin besitzt in der Kgl. Bibliothek einen prachtvollen handschriftlichen 
Kandschur mit reich illuminierten Deckeln in gelben Seidenumschlägen, geschrieben unter 
dem Ming-Kaiser Wan-li 1573—1620 angeblich nach einer gedruckten Ausgabe aus der Zeit 
des Kaisers Yung-lo. Von den Holzplatten aus Yung-lo’s Zeit (um 1410) sind eine große 
Anzahl andere Bände gedruckt, welche einen leider unvollständigen Kandschur in derselben 
Bibliothek ausmachen. Dieselbe Bibliothek besitzt auch den Tandschur, aber in einem 
groben, schwer lesbaren Narthanger Druck. 

Zu S. ı54. Über Mi-la-ras-pa vgl. Journal of the As. Society of Bengal 1881, S. 206, 
238; 1887, S.4, 7, 21; W. W. ROCKHILL, Proceedings of the American Or. Society 1884, 
S. 5 ff.; JÄSCHKE in Zeitschr. der deutsch. morgenl. Gesellschaft 23, 1869, S. 543 ff.; BERTHOLD 
LAUFER, Denkschriften der Kais. Ak. d. Wissensch. in Wien, phil.-phil. Kl. XLVIII, 1902, 
Archiv für Religionswissensch. IV, I, 1901. — Über Ke-sar Globus LXXIX, Nr. 18, 1901; 
A. H. FRANCKE, Me&moires de la Societ€ Finno-Ougrienne XV, 1902 (Helsingfors). — 

Zu S. ı55. Das hier gemeinte Gedicht hat der Berichterstatter handschriftlich durch 
Fürst E. E. UCHTOMSKIJ erhalten. 

Zu S. ı55. Wie der Leser bemerkt haben wird, besteht zwischen Orthographie und 
Aussprache des Tibetischen ein großer Unterschied. Die Orthographie der Sprache ist eine 
historische. Viele alte Prä- und Suffixe werden heute nicht mehr ausgesprochen, sondern 
durch Töne ersetzt, wie im Chinesischen, am meisten ist dies im Dialekt von Zentraltibet 
der Fall. So lautet das Zahlwort „acht“ tib. geschr. brgyad, in Osttibet vrgyad, in West- 
tibet gyad, in Zentraltibet gye’ (dsche’) usw. 

Zu S. ı55. Der menschenfreundliche Bearbeiter des medizinischen Handbuchs ist der 
Staatsgelong des donischen Kosakenheeres Dambo UrjJAanov. Seine Übersetzungen er- 
schienen russisch in St. Petersburg I901—1902. 

Zu S. 158. Literatur über die englische Expedition: L. WADDELL, Lhasa and its my- 
steries; a record of the expedition 1903—1904 (London, 1905) (viele interessante Bilder, 
sachlich wenig Neues); P. LANDON, Lhasa: account of the country and people of Central- 
Tibet and of the progress of the Mission sent there by the English Government in 1903—4 
2 vols. (London, 1905); E. CANDLER, The unveiling of Lha-sa (London, 1905). Vgl. auch 
Fürst E. UCHTOMSKYJ, Aus dem Reiche des Lamaismus (russisch, St. Petersburg, 1904). 
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Einleitung. Den chinesischen Religionen ist, wegen der großen 
Zahl ihrer Bekenner, unbedingt ein Platz unter den- Weltreligionen einzu- 
räumen. Sie haben ihren Wirkungskreis weit über die Grenzen des eigent- 
lichen chinesischen Reiches ausgedehnt, indem sie sich, zusammen mit der 
chinesischen Bildung überhaupt, in Korea, Japan, der Mandschurei und 
in Turkestan und den hinterindischen Reichen Zugäng erwarben, was um 
so leichter geschehen konnte, als sie daselbst zwei Hauptgrundlagen ihres 
eigenen Systems: den Ahnenkultus und die Naturverehrung, herrschend 
vorfanden und ihnen nur eine gewisse chinesische Färbung und Aus- 
bildung beizubringen hatten. 

Ein richtiges Verständnis der ostasiatischen Religionen im allgemeinen 
ist deshalb ohne Kenntnis der chinesischen im engeren Sinne kaum zu 
gewinnen. Letztere teilt man gewöhnlich in drei Systeme ein: den Con- 
fucianismus, den Taoismus und den Buddhismus, wovon die ersten zwei 
einheimisch sind, das dritte dagegen vom Ausland eingeführt worden ist. 


I. Der Confucianismus. Der Confucianismus ist eine Staatsreligion, 
aus den ältesten Religionsformen gebildet, deren Dasein in den alten, als 
klassisch anerkannten Büchern nachweisbar ist. Neben dieser klassischen 
oder kanonischen, ursprünglichen und deshalb allein orthodoxen und wahren 
Religion bestehen etliche von ihr mehr oder weniger unabhängige Reli- 
gionsformen: heterodoxe, teilweise geduldete, prinzipiell aber vom Staate 
untersagte, ja grausam verfolgte. Zu diesen ketzerischen Religionen 
gehört in erster Linie der Buddhismus, nebst allen anderen ausländischen 
Religionen und aus ihnen entlehnten Elementen. 

Unter der Han-Dynastie (206 v. Chr. bis 220 n. Chr.) wurde die Staats- 
verfassung in allen Teilen, formell und systematisch, auf den Grundsätzen, 
Regeln und Antezedentien der alten Literatur aufgebaut und geordnet. 
Gleichzeitig wurde diese Literatur möglichst vollständig hergestellt, kom- 
mentiert und emendiert. So entstand eine klassische, ultrakonservative 
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Staatsverfassung, die, allen folgenden Dynastieen als Erbschaft übermittelt, 
bis heute besteht. Untrennbar verknüpft mit dieser Staatsverfassung 
wurde die klassische Staatsreligion, die zurzeit also volle zweitausend 
Jahre alt ist. Ihre Hauptgrundlagen sind jedoch unbedingt ältere, größten- 
teils sogar weit älter als die klassischen Schriften. Wie mancher Ur- 
sprung, verliert sich auch der der chinesischen Religion im Dunkel einer 
unbekannten Vorzeit. 

Die klassischen Schriften sind zumeist politischen Inhalts. Nebst 
Gegenständen verschiedener Art enthalten sie zahlreiche Mitteilungen, 
Vorschriften und Ermahnungen über das sogenannte /z, d.h. über das 
Benehmen im Verkehr mit andern Menschen, mit den Verstorbenen und 
mit den Göttern. Dieses Zi der klassischen Bücher liegt dem durch 
einen Zeitraum von mindestens 2000 Jahren ausgebildeten, jetzt hoch- 
entwickelten Ritualwesen des Chinesenreiches und der Regierung, sowie 
dem System der Sitten und Bräuche im häuslichen und sozialen Verkehr 
zugrunde. Hier sind Riten der Staatsreligion mit Bräuchen der Volks- 
religion und sogar mit einzelnen buddhistischen Elementen vermischt. 

Das Ritual, in den klassischen Büchern meistens ordnungslos zerstreut, 
findet sich systematisch kompiliert im Zz-k:, den „Schriften über die /:“, 
einer Sammlung von Büchern verschiedenen Alters und Inhalts, wovon nur 
ein Teil, entweder hauptsächlich oder ganz, dem religiösen Ritual angehört. 
Eine zweite, ebenfalls ganz systematische Ritualsammlung ist das 7-4, 
„Rituale und Zi“. Es umfaßt Vorschriften über fast alle im Staate gelten- 
den Zeremonieen und Bräuche, und hat für das Riesengebäude des Staats- 
ritualismus und der Staatsreligion sehr viel Material geliefert, obgleich es 
nicht zu den kanonischen Schriften gezählt wird. 

Der kanonischen oder klassischen Schriften, die zu allen Zeiten als 
Kodex der Rechtgläubigkeit auf den Gebieten der Politik, Moral und 
Religion anerkannt worden sind, gibt es neun, Über allen stehen die 
fünf King, d. h. „Einschlag“ des menschlichen Lebens und Strebens, also die 
Grundfäden des Gewebes alles Wissens und aller Weisheit, aller Lehren, 
aller Bildung, aller guten Taten. Die Namen dieser fünf King sind: Yra, 
Schu, Schi, Li-ki und Tschun-ts‘iu. Daran reihen sich als gleichwertig 
die vier Schz, „Bücher“: ı. Zun-yü oder Unterredungen, 2. Ta-hıoh oder das 
Hauptstudium, 3. 7schung-yung oder das Innehalten der Mitte, und 4. Meng- 
/sz& oder der Philosoph Mencius (372—289 v.Chr.). In den weltbekannten 
Staatsprüfungen, welche den Weg zum Mandarinentum öffnen, wird von 
den Kandidaten eingehende Kenntnis dieser neun Schriften gefordert. 
Alle übrigen Schriften, deren Inhalt nicht den klassischen gleichkommt, 
sind entweder der Aufmerksamkeit der gelehrten und politischen Welt 
kaum wert, oder unklassisch, heterodox, die reinen, uralten Sitten ver- 
derbend, und deshalb gefährlich für Staat und Gesellschaft. Daher müssen 
letztere vernichtet, ihre Lehren und ihr Kultus ausgerottet werden. 


Mit den neun kanonischen Büchern ist der Name Confucius un- 
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trennbar verbunden. Zwar hat er sie nicht verfaßt; sie gehören teilweise 
einer viel älteren, teilweise einer neueren Zeit an. Bloß ein Äıng, das 
Tsch un-tsiu, soll er selbst geschrieben, drei andere Ang: das Schu oder Ge- 
schichtsbuch, das ‚Schr oder die Lieder, und das Yıh oder die Wandlungen, 
nur gesammelt oder redigiert haben. In den Büchern des Zı-kı wird er 
neben seinen Schülern so häufig erwähnt, daß dieses King aus Nach- 
richten über ihn und Äußerungen, die von ihm selbst herrühren, zu- 
sammengesetzt scheint. Die vier Schu stammen sämtlich fast ganz von 
Schülern des Confucius; sie enthalten Äußerungen und Gespräche des 
Meisters, meist ethischen und politischen Inhalts. 

Diese Bücher wurden unter der Han-Dynastie vor dem Untergang 
gerettet und zur Grundlage des seitdem geltenden politischen und gesell- 
schaftlichen Systems gemacht. Der Ritualkodex dieses Kaiserhauses 
wurde unter späteren Dynastieen mehr oder weniger erweitert und modi- 
fiziert; die Arng und die Schu galten stets und gelten noch heute als 
Grundlagen der Konstitution, der Religion und des Ritualwesens. 

Manche der späteren Ritualkodizes sind, entweder ihrem ganzen 
Umfange nach oder gekürzt, in den dynastischen Geschichtsbüchern auf- 
bewahrt in speziellen Kapiteln unter dem Titel /r-Zschr oder Zr-1-/scht: 
„Schriften über Ritual“ Der ausführlichste ist von 732 n. Chr. datiert 
und als Khar-yuen li oder „Li der Khai-yuen Periode“ bekannt. Er bildet 
den Typus aller späteren Kodizes, einschließlich des der jetzigen Dynastie, 
welcher den Titel 7a Ts'ing fung-L, „Allgemeines Ritual der großen 
Ts‘ing-Dynastie“ führt und im Jahre 1736 auf kaiserlichen Befehl gedruckt 
wurde. Dieses Buch ist also die Hauptquelie für unsere Kenntnis der 
heutigen chinesischen Staatsreligion. Unentbehrlich für deren eingehendes 
Studium sind außerdem die betreffenden Kapitel im 72 Ts’ing hwur-tien, 
„Sämtliche Grundstatute der großen Tsing Dynastie“ und im 7a Tstng 
hwur-tien schi-lı, „Vorschriften zur Ausführung des Inhalts des 7% 7s’ıng 
hwui-tien“. Diese letztere Kompilation in nicht weniger als 920 Büchern 
wurde ı818 auf kaiserlichen Befehl gedruckt. 

Die auf dieser confucianischen klassischen Literatur nebst der Staats- 
verfassung basierte Religion ist daher als Confucianismus zu bezeichnen. 
Wie diese Religion sich im Laufe von wenigstens 20 Jahrhunderten ge- 
staltet hat, ihre Geschichte also, ist noch nie beschrieben worden. 

Weil der Kaiser an der Spitze des ganzen Staates steht, das Haupt 
der Staatsverfassung ist, ist er auch das Haupt der Staatsreligion. Nur 
den Himmel, dessen Sohn er ist, hat er über sich, und zwar als Schützer 
seines Thrones und Hauses, welche unbedingt zugrunde gehen, wenn er 
durch frevelhaftes Verhalten sich der himmlischen Gunst unwürdig: macht. 
Ist also der Himmel die allerhöchste Weltmacht, und dessen Sohn, der 
Kaiser, die allerhöchste Macht auf Erden, so ist letzterer selbstverständ- 
lich der höchste Verehrer des Himmels, also Pontifex Maximus der Staats- 
religion, theoretisch sogar der ganzen Erde. 
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Bis heute hat der Himmel in der Staatsreligion seinen alten klassischen Verehrung des 
Namen 7°@n (Himmel) und 7% (Kaiser), hauptsächlich aber Schang-h 
(„Oberkaiser“ oder „Kaiser der ersten, ältesten Zeiten“). Der wichtigste 
ihm dargebrachte Opferritus findet alljährlich statt in der Nacht des 
Wintersolstitiums, und zwar auf dem sogenannten Runden Hügel, Yuen- 
k'iu, auch 7“ien-tan oder Himmelsaltar, der im Süden des chine- 
sischen Stadtteils Pekings steht. Er ist aus drei runden, aufeinander- 
gebauten und mit Balustraden versehenen Marmorterrassen konstruiert 
und wird durch Marmortreppen, die genau nach den vier Himmelsgegen- 
den gelegen sind, bestiegen. Eine weite, von hohen Mauern umgebene 
Fläche, worin sich auf der Nord- und der Östseite Tempel und Gebäude 
verschiedener Bestimmung befinden und die teilweise von riesigen Bäumen 
beschattet ist, umgibt rings diese größte Opferstätte der Welt. 

Das erwähnte Winteropfer findet mit großartigem Pomp oben auf 
dem Altar statt, wo die Seele des Himmelsgottes durch eine hölzerne 
Seelentafel, die auf der Nordseite in einem Tabernakel aufgestellt ist, 
repräsentiert wird. Sie trägt die Inschrift Zwang-tien Schang-ti, d.h. 
„Kaiserlicher Himmel, Oberkaiser“. Auf der Ost- und Westseite, gegen 
Westen und Osten gekehrt, befinden sich gleichartige Seelentafeln der 
zehn verstorbenen Vorgänger des regierenden Kaisers, und auf der zweiten 
Terrasse Tafeln für die Seelen der Sonne, des Mondes, des Siebengestirns, 
der 5 Planeten, der 28 Mondhäuser und der sämtlichen Sterne und Stern- 
bilder, nebst Tafeln der 7zön-schen oder Himmelsgeister, d.h. des Wolken- 
gottes, des Regengottes und der Götter des Windes und des Donners. 

Vor jeder Seelentafel ist eine Reihe von Opfergaben aufgestellt, wie 
Suppe, Fleisch, Fisch, Datteln und Kastanien, Gemüse, Reis, Wein usw., 
alles den alten, klassischen Vorschriften gemäß. Den Kaiser, der vorher 
gefastet, führt ein langer, aus den höchsten und niedrigeren Würden- 
trägern zusammengesetzter Zug zum Altar hin. Daselbst angekommen, 
wäscht er sich die Hände und, während das Feuer eines Scheiterhaufens 
ein Rind verzehrt, präsentiert er der Seelentafel des Himmels und danach 
den Tafeln seiner Ahnen Weihrauch, Jaspis, Seide, Fleischbrühe und Reis- 
wein. Ein Beamter liest ein geschriebenes Gebet mit lauter Stimme vor, 
und mehrere damit beauftragte Beamte opfern auf der zweiten Terrasse 
den Tafeln der Himmelsgeister Weihrauch, Seide und Wein. Schließlich 
werden die Opferspenden in dazu bestimmte Öfen zur Verbrennung geworfen. 

Das Zeremoniell aller andern Staatsopfer ist dem hier beschriebenen 
ziemlich ähnlich. Für Götter niedrigeren Ranges werden weniger Opfer- 
gaben aufgestellt; ebenso ist die Anzahl der den Öpferer begleitenden 
Beamten kleiner, und der Pomp, der Würde des Gottes entsprechend, 
mehr oder weniger entfaltet. 

Ein zweites kaiserliches Hauptopfer wird alljährlich dem Himmel, so- 
wie den kaiserlichen Ahnen, dargebracht im Ar-mıön-tıen oder „Tempel, 
um ein glückliches Jahr (d. h. eine gute Ernte) zu erflehen“. Dieses runde 


Verehrung der 
Erde. 


Verehrung der 


kaiserlichen 


Ahnen und der 


- 


F 


| 


übrigen Götter 


der Staats- 


religion. 


166 JoHANN JAKOB MARIA DE GrooT: Die Religionen der Chinesen. 


Gebäude erhebt sich auf einer runden, dreistufigen Marmorterrasse auf 
der Nordseite des Runden Hügels. Zur Erlangung rechtzeitigen Regen- 
falles wird im ersten Sommermonat in diesem Tempel dem Himmel, den 
kaiserlichen Ahnen und den Himmelsgeistern des Regens, des Donners, 
der Wolken und des Windes geopfert. 

Dem Himmel folgt in der Reihe der Staatsgötter zunächst die Erde. 
Auf einem viereckigen, offenen Altare in einem ausgedehnten, viereckigen, 
ummauerten Flächenraum an der nördlichen Mauer Pekings wird auch ihr 
alljährlich durch den Kaiser, und zwar am Tage des Sommersolstitiums, ein 
Opfer dargebracht. 

Dem Himmel und der Erde zunächst an Rang stehen die kaiserlichen 
Ahnen, denen an verschiedenen festen Jahrestagen und bei besonderen 
Gelegenheiten vom Kaiser im Palasttempel und auf den Mausoleen feier- 
lich Opfer dargebracht werden. Es folgen dann dem Range nach die 
Sche Tsin oder Götter des Bodens und der Hirse oder des Getreides, die 
im großen Park im Südwesten des inneren Palastes ihren großen offenen 
Altar haben. 

Diesen sogenannten Hauptopfern oder 7a-ss2 reihen sich die mittleren 
oder Tschung-sse an, die Opfer zweiten Ranges. Die Götter, denen diese 
Opfer auf verschiedenen dazu besonders in oder bei Peking erbauten 
Altären oder in Tempeln dargebracht werden, sind: ı. Die Sonne; 2. der 
Mond; 3. Schen-nung, ein Kaiser, der im 28. Jahrhundert vor Chr. das 
Volk den Ackerbau lehrte; 4. Sren-is'an oder „die erste Seidenzüchterin“, 
Grattin des Kaisers Hwang (27. Jahrh. vor Chr.) — im letzten Frühlings- 
monat bringt ihr die Kaiserin das Opfer mit großem Gefolge der kaiser- 
lichen Frauen; 5. eine große Anzahl Kaiser und Fürsten vergangener 
Dynastieen — besondere Verehrung genießen die fünf Kaiser der Urzeit: 
Fuh-hi, Schen-nung, Hwang, Yao, Schun, samt den Stiftern der Hia- und 
der Schang-Dynastie und den Stiftern des Hauses Tscheu; 6. Confucius, 
seine Ahnen und über 70 frühere und spätere Koryphäen seiner Lehre 
und Schule, nebst heiligen Männern und Frauen, die im Laufe der Jahr: 
hunderte sich durch confucianische Tugend und Gelehrsamkeit ausgezeichnet 
haben; 7. die 72n-schen oder „Himmelsgötter“, nämlich der Wolken, des 
Regens, des Windes und des Donners; 8. die 77-%‘ oder „Erdgötter“, 
nämlich die zehn Hauptberge des Reiches, nebst fünf Hügeln oder 
Hügelreihen, welche die Lage der Mausoleen der jetzigen Dynastie und 
deren Fung-schui beherrschen; weiter die vier Meere oder Ozeane an den 
vier Seiten des Reiches oder der Erde; die vier großen Flüsse Chinas, 
namentlich Hwang-ho, Yangtsse-kiang, Hwai und Tsi; schließlich die Berge 
und Ströme in der Umgebung Pekings und weiterhin im Reiche; 9. Taı- 
swı, „das große Jahr“, der Planet Jupiter, dessen Kreislauf den Vorschriften 
des jährlich von der Reichsregierung veröffentlichten Almanachs über die 
Brauchbarkeit der verschiedenen Tage für die verschiedenen Beschäfti- 
gungen des Lebens zugrunde liegt. Dieser Himmelsgott regelt also das 
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Tao, „den Weg“ oder Kreislauf des Weltalls, und nebenbei das 7ao des 
menschlichen Lebens, welches, um gut und glücklich zu sein, sich mög- 
lichst vollkommen dem Tao des Weltalls anzupassen hat. 

Der dritte Abschnitt der confucianischen Staatsreligion umfaßt die 
Krün-sse oder „sämtliche Opfer“. Sie werden alle durch Staatsdiener 
dargebracht, und zwar für die folgende Götterreihe: ı. die Szen-r oder 
„Arzte des Altertums“, namentlich Fuh-hi, Schen-nung und Hwang (S. 166); 
2. Kwan-yü, den Kriegsgott der jetzigen Dynastie, einen großen Helden aus 
dem 2. und 3. Jahrhundert n. Chr., der Periode der drei Reiche; 3. Wen- 
tsch‘ang, einen Stern im großen Bären, den Schutzgott der klassischen 
Studien, worauf die Wahl der Staatsdiener gegründet ist; 4. Peh-kıh-kıun, 
den „Fürsten des Nordpols“, 5. Hwo-schen, den „Gott des Feuers“; 6. Pao- 
schen, die „Kanonengötter“; 7. Tsch‘ing-hwang-schen, den „Gott der Mauer 
und Gräben“ Pekings; 8. Tung-yoh-schen, den „Gott des östlichen Berges“, 
des T’ai-schan in Schantung; 9. vier Zung oder „Drachen“ Götter des 
Wassers und des Regens, in vier Tempeln in den Umgebungen Pekings, 
wahrscheinlich zur Handhabung und Regulierung des Fung-schui der 
Reichshauptstadt und des Kaiserpalastes errichtet; ı0. Ma Tsu-po, die 
Göttin des Ozeans und des Wassers; ı1ı. Heu-thu-schen, den „Gott des 
Bodens“, und ‚Sse-kung-schen, den „Aufseher des Baugewerkes“ — bei jedem 
Unternehmen eines wichtigen Bauwerkes wird beiden auf Altären, die an 
Ort und Stelle zu diesem Zwecke errichtet sind, ein Opfer dargebracht; 
12. Yao-schen, die „Götter der Porzellanöfen“, und Men-schen, die Götter 
einiger Palastpforten und Tore Pekings; 13. Tsang-schen, die „Götter der 
Vorratskammern“ Pekings. 

Von diesen Staatsopfern werden einige in kleinerem Maßstab auch 
im ganzen Reiche durch die Behörden dargebracht auf Altären oder in 
Tempeln, die zu diesem Zwecke in der Hauptstadt jeder Provinz, jedes 
Departements und jedes Distrikts errichtet sind. Es sind die an die Götter 
des Bodens und der Hirse, sowie an Schen-nung, Confucius, die Himmels- 
geister, die Götter der Berge und Flüsse der betreffenden Gegend, den 
Gott der Mauern und Gräben der Stadt, und an Kwan-yü. In Peking, wie 
in den Provinzen, gibt es auch zu demselben Zwecke Opfertempel für eine 
große Anzahl von historischen Personen, die sich um das Reich oder seine 
Bewohner verdient gemacht haben, und deshalb von den Kaisern, neben 
Ehrennamen und Ehrentiteln, an den betreffenden Orten spezielle Tempel 
erhalten haben; ferner für verstorbene weise und treue Prinzen, Adelige 
und Staatsdiener; für Männer, die im Dienste der Dynastie ihr Leben ge- 
opfert haben, und für andere ähnliche Personen. Schließlich sind den Be- 
hörden überall im Reich jährlich drei Opfer vorgeschrieben zur Erquickung 
und Beruhigung der Seelen der Verstorbenen im allgemeinen. 

Schließlich ist noch zu erwähnen, daß fast alle Staatsopfer auf feste 
Kalendertage angesetzt sind; für die Feier der übrigen werden mittels 
des Staatsalmanachs als glücklich bezeichnete Tage gewählt. 
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Aus dieser Übersicht des Staatspantheons geht deutlich hervor, daß 
die jetzige confucianische Staatsreligion eine Mischung von Naturverehrung 
und Ahnenkultus ist. Auch von dem Grundstock derselben, der Religion 
des klassischen Altertums, insoweit die Chinesen diese zu kennen imstande 
sind, gilt dasselbe. Es muß aber hierbei nachdrücklich berücksichtigt 
werden, daß die Naturgötter dieser Religionen, oder, besser gesagt, dieser 
Religion, selbst die höchsten von ihnen, menschenähnlich gedacht und vor- 
gestellt werden, so daß also in China zwischen Naturverehrung und Ahnen- 
kultus nur eine sehr dünne Grenzlinie läuft, die im praktischen Leben 
vollends ganz verschwindet. Solche Anthropomorphisation findet für ver- 
schiedene Götter schon in alten Schriften Ausdruck. 

Die Anthropomorphisation der Naturgötter zeigt sich auch in dem 
allgemeinen Brauch, ihnen in ihren Tempeln Bilder in menschlicher Form 
zu errichten. Daneben werden freilich auf den Staatsaltären und in vielen 
Staatstempeln, wie schon erwähnt, aufrechtstehende Tafeln von Holz, worin 
Namen oder Titel geschnitten sind, gebraucht. Unbedingt denkt man sich 
die Bilder ebenso wie die Tafeln der Götter durch deren Seelen oder 
einen Teil ihrer Seele bewohnt, entweder dauernd oder wenigstens zu 
gewissen Zeiten; zu Beginn jedes feierlichen Opfers wird deshalb die 
Seele mittels Musik gebeten, sich hineinzubegeben, und beim Schluß wird 
sie verabschiedet, d. h. aufgefordert, das Bild oder die Tafel wieder zu 
verlassen. 

Die klassische, philosophische Seelenlehre, die, wie alles Klassische, 
selbstverständlich in der Staatsreligion als die ausschließlich wahre an- 
genommen ist, macht es allerdings notwendig, die Naturgötter als von 
völlig derselben Natur und Struktur wie die Seelen der Menschen zu be- 
trachten. Grötter- und Menschenseelen sind nämlich sämtlich Geister 
(Schen). Die Seele des Himmels, so lehrt das Y7%, ist das alles beherr- 
schende 7ao, d. h. „der Weg“, die Bahn, der Lauf oder Gang der Natur 
oder des Weltalls, und ist aus zwei großen Prinzipien zusammengesetzt: 
dem Yang, mit Wärme, Licht, Männlichkeit identifiziert, und dem Yın, 
das die Kälte, Dunkelheit und Weiblichkeit vertritt. Durch die Zusammen- 
wirkung dieser beiden Universalmächte ist alles entstanden und wird 
auch die jährlich sich erneuernde Schöpfung hervorgebracht. In dieser 
Schöpfungstheorie wird das Yang, die Wärme und Leben hervorbringende 
Macht, in höchster Instanz durch den Himmel repräsentiert, das Yın da- 
gegen durch die Erde; ersteres ist also der befruchtende Vater der 
Schöpfung, letzteres die empfangende Mutter. Nun ist der Mensch, wie 
es im Zr-kr nachdrücklich heißt, aus diesen Substanzen des Himmels und 
der Erde zusammengesetzt, also eine Verbindung von Yang mit Yin, oder 
aus Yang und Yin gebildet, mit andern Worten, die Vereinigung eines 
Schen und einer Äwer. Dieser Schen ist also von himmlischer Herkunft, 
und der ätherischen Seele des Himmels entnommen, die Awer aber irdischen 
Ursprungs, also von materieller Substanz; beim Absterben steigt der erstere 
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wieder zum Himmel empor, während letztere mit dem Körper oder ohne 
denselben in die Erde hinabsinkt. Der Mensch ist also ein Mikrokosmos, 
er ist mit Himmel und Erde eins; die drei bilden die ‚San-/s’aı oder die 
drei Hauptelemente des Weltalls. 

Die Seelen der Ahnen und der Verstorbenen, die man verehrt, sind 
wohltätige Seelen, d. h. die mit der Licht, Wärme und Segen spendenden 
Yang-Seele des Weltalls identifizierten Schen. Die Awer dagegen bilden 
die unzähligen Legionen von Gespenstern, die das Weltall erfüllen, die 
Urheber aller Übel und Schrecken für die Menschheit. Diese Geister 
sind aber nicht immer böse; es gibt unter ihnen ganz wohltätige, sogar 
solche, welche ebensowohl segenspendend wie übelbringend sind, je nach- 
dem ihre Stimmung ist. Und was die Naturgötter anbetrifft, so sind diese, 
gleich den verehrten Toten, Schen. 

Der Umstand, daß die Naturgötter und Menschenseelen der Staats- 
religion Schen sind, welche den Himmel und die Erde, die Sonne und 
den Mond, die Sterne, die Wolken und den Regen, die Berge und Flüsse, 
die Stadtmauer und Gräben, die Pforten, Öfen, Gräben, Tafeln und Bilder 
beseelen, kennzeichnet diese Religion als eine Verehrung von beseelten 
und dadurch Macht und Kraft besitzenden Gegenständen; Zweck dieser 
Verehrung ist, aus jenen Gegenständen Nutzen zu ziehen. Deshalb wäre 
der Name naturphilosophischer Fetischismus nicht ungeeignet. 

Der Einfluß, den die Götter und die Ahnenseelen auf das menschliche 
Dasein haben, ist von der größten Bedeutung. Als Teile des Yang sind 
sie tatsächlich die Vertreter des Willens desselben und führen also die 
Oberherrschaft im Weltall, regulieren die Wärme und üben so die segens- 
reichen Einflüsse der Jahreszeiten aus, verursachen Ernte oder Mißernte, 
Überfluß oder Hungersnot. 

Selbstverständlich bezweckt die Staatsreligion in allererster Linie 
den Schutz und die Hilfe der Götter für die herrschende Dynastie, 
sowie auch für deren Hauptwerkzeug zur Verwaltung und Sicherung 
des Reiches: das Mandarinentum. Daneben kommt in zweiter Linie 
die Förderung des Volkswohles in Betracht, denn in der klassischen 
Lehre gilt das Axiom, daß, wenn die Regierung gut und stabil ist, das 
Volk von selbst glücklich lebt. Für die Handhabung dieser alles an 
Wichtigkeit übertreffenden Religion hat immer ein Opfer- oder Kultus- 
ministerium bestanden, welches jetzt Zr-5u oder Ritualministerium heißt, 
und, wie jedes der übrigen Ministerien, im Bureau oder Yamen jedes mit- 
verwaltenden Zivilmandarins, bis zu dem jedes Distriktpräfekten vertreten 
ist. Die Darbringung der verschiedenen Staatsopfer hat das Mandarinen- 
tum unter seine höchsten Pflichten zu zählen; also bildet dasselbe das 
Priestertum der confucianischen Staatsreligion, mit dem Kaiser als Hohem 
Priester an der Spitze. Ein anderes Priestertum gibt es nicht. 

Als Oberhaupt des Reiches, der Religion und sogar der großen Mehr- 
zahl der Götter kann der Sohn des Himmels bestimmen, welche Götter 
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im Pantheon eine Stelle einnehmen dürfen, und ist berechtigt, sie auf 
niedrigere Stellen herabzusetzen oder auf höhere zu befördern. Da er 
aber, wie in allen wichtigen Staatsangelegenheiten, klassische Vorschriften 
zu befolgen hat und Streitfragen auf klassischem Gebiete im allgemeinen, 
und über Rangordnung der Götter insbesondere, schon längst durch die 
gelehrte Welt gelöst sind, so ist eine Personaländerung oder Platzver- 
schiebung im Pantheon kaum mehr denkbar. Aber wie seinen irdischen 
Mandarinen und Untertanen, welche sich um die Dynastie, das Land und 
das Volk verdient gemacht haben, so gewährt der Kaiser häufig auch den 
Göttern, selbst solchen, die nicht im Pantheon sitzen, Auszeichnungen. 
Er verleiht ihnen Ehrennamen, Prinzentitel und sogar die Kaiserwürde. 
Solche Ehrennamen sind oft aus verschiedenen Schriftzeichen zusammen- 
gesetzt. 


Ahnenverehrung wird in den klassischen Büchern so oft und so aus- 
führlich erwähnt, daß es kaum zweifelhaft ist, daß diese in der alten 
Religion das Hauptinstitut und für die Nation der Kern des religiösen 
Lebens war. Jetzt noch gilt im System der Staatsreligion der Ahnen- 
kultus als der einzige Götterdienst, der dem Volke überlassen bleibt; 
ausschließlich für diesen Kultus, und nicht für die Verehrung anderer 
Götter, sind für das Volk in den dynastischen Statuten Ritualvorschriften 
niedergelegt. 

Sofort nach dem Verscheiden fängt der Totenkultus an. Große Sorg- 
falt wird durch Weib und Kinder auf das Reinigen und Kleiden der 
Leiche verwendet; kostspielige Gewänder, sowie auch der Sarg werden 
dem Toten bisweilen schon bei Lebzeiten von seinen Kindern geschenkt. 
Vor und nach der Einsargung wird sowohl dem Körper wie der Seele, 
die in der Nähe verweilend gedacht wird, bis zum siebenten Tage ge- 
opfert. Verwandte und Freunde, die sich zum Kondolieren ins Trauer- 
haus begeben, bringen Opfergaben mit sich, insbesondere papierne Nach- 
ahmungen von Silberbarren, welche verbrannt werden und sich dadurch 
in Geld für das Jenseits verwandeln. Auch buddhistische Geistliche finden 
sich zum Lesen einer Art Messe für die Seligkeit der Seele im Trauer- 
hause ein. Beim Austritt des Leichenzuges aus dem Hause bringen die 
Trauernden an der Tür ein Abschiedsopfer dar; hohen Würdenträgern 
wird auch vor manchen Häusern, wo der Zug vorübergeht, durch die Be- 
wohner ein solches Opfer bereitet und, während der Zug einige Augen- 
blicke hält, fußfällig -dargebracht. 

Besonders viel Geld und Sorgfalt wird auf das Totenritual verwendet, 
wenn der verstorbene Jafer (oder mater) familias, reich und geehrt war, 
oder einen hohen Rang im Staatsdienst einnahm. In dem Staatsritual 
findet man ausführliche, auf Sätze in den kanonischen Büchern gegründete 
Vorschriften für die Bestattung von Kaisern, Kaiserinnen, Mitgliedern des 
kaiserlichen Hauses, Mandarinen der neun Klassen, Literaten und gemeinen 
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Staatsbürgern, wie auch für die Opfer, welche den Verstorbenen einer 
jeden dieser Kategorieen darzubringen sind. 

Diese Opfer, völlig klassisch, sind fünf an der Zahl. Das erste wird 
unmittelbar oder bald nach der Beerdigung, im Hause, vor der Seelen- 
tafel des Verstorbenen gebracht und dann noch ‘zweimal wiederholt. Viele 
dehnen es, mit buddhistischem Ritual, zu einer großen Seelenmesse aus, 
während welcher Unmassen papiernen „Silbers“ und andere papierne 
Gegenstände, von Wert und Nutzen für die andere Welt, durch Feuer 
dem Toten nachgeschickt werden. Das zweite Opfer folgt am hundert- 
sten Tage, das dritte gerade ein Jahr nach dem Verscheiden, das vierte 
wieder ein Jahr später, und das fünfte endlich findet im 27. Monat nach 
dem Tode statt und bezeichnet die Beendigung des Tragens der Trauer- 
gewänder von Kindern und Weib. Schließlich ist jedes folgende Jahr am 
Sterbetage ein Opfer zu feiern. 

Ein wesentlicher Teil des Totenkultus und der Totenopfer ist die 
Trauer, welche nach jedem Sterbefall die Familie durchzumachen hat. Es 
sind in den kanonischen Büchern sowohl wie in den jetzigen Reichsstatuten 
fünf Hauptklassen von Frauengewändern vorgeschrieben, deren gröberer 
oder feinerer Stoff sich nach dem Grade der Verwandtschaft richtet, durch 
die der Träger mit dem Verstorbenen verbunden war. Zweifelsohne be- 
deutet die Trauerkleidung ein Totenopfer, durch das man alle seine Klei- 
der und Wertsachen dem Hingeschiedenen bietet oder widmet, freilich 
herrscht der Brauch, bei der Feier der verschiedenen Totenopfer wirk- 
liche Kleider oder Seide, gewöhnlich aber große Massen von Kleidern 
aus Papier oder papiernen Abbildungen von Kleidern, durch Verbrennen 
ins Jenseits nachzuschicken. Gesetzlich wird das Vernachlässigen der 
Trauerzeit mit strenger körperlicher Züchtigung bedroht. 

Neben ihren Kleidern und Schmucksachen widmen die Kinder wäh- 
rend der Trauerzeit dem Toten auch die Speisen, welche sie sonst zu sich 
nehmen würden, d.h. sie fasten. Auch dies ist ein uraltes kanonisches 
Institut, und aus mehreren Stellen der klassischen Schriften geht hervor, 
daß diese Sitte im Altertum am strengsten durchgeführt wurde. Das 
jetzige Gesetzbuch bedroht noch immer diejenigen, welche in der Trauer- 
zeit an festlichen Mahlzeiten teilnehmen, mit 80 Stockschlägen. 

Wertsachen und Gegenstände des täglichen Gebrauches, wie Seiden- 
stoffe, Kleider, Bücher usw., sogar Speisen, wurden von den ältesten Zeiten 
her den Toten, hauptsächlich solchen hohen Ranges, ins Grab mitgegeben. 
Allmählich aber sind im Lauf der Zeiten Nachahmungen aus Holz, Ton, 
Stroh, Papier und anderem Material an Stelle der wirklichen Gegenstände 
getreten, und anstatt daß man diese dem Toten ins Grab legt, werden sie 
nun auf dem Grabe oder zu Hause geopfert und verbrannt. Die erste 
Rolle spielen dabei die papiernen Silberbarren, welche bei fast jedem 
Opfer an Stelle wirklichen Geldes für die Seele massenhaft verbrannt 
werden. Auch papierne Sklaven und Diener, Weiber und Konkubinen 
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werden mit verbrannt und weisen auf wirkliche Menschenopfer vergangener 
Zeiten zurück. In der Tat finden sich von 677 v. Chr. an in den Ge- 
schichtsbüchern und anderen Schriften, sogar klassischen, Angaben über 
Personen, die freiwillig oder unfreiwillig dem Toten ins Grab, also ins 
Jenseits folgten. Hauptsächlich fand dies bei der Bestattung von Fürsten 
und Reichsgroßen statt. Auch sollen Frauen sich häufig mit ihren Gratten 
haben beerdigen lassen. 

Freiwillige Selbstentleibung der Witwen mit dem Gedanken, daß der 
Körper den Gatten ins Grab, die Seele ihn ins Jenseits begleiten solle, 
kommt noch heute in China vielfach vor und war, wie die Geschichts- 
bücher beweisen, in vergangenen Zeiten stets an der Tagesordnung. Oft 
belohnte der Kaiser die tugendhaften Witwen mit einer steinernen Ehren- 
pforte, welche Jahrhunderte hindurch ihren Ruhm dem Volke verkündete; 
hierdurch aber ward manche andere Frau veranlaßt, dem erhabenen Bei- 
spiel zu folgen. Dazu kommt noch, daß die Seelentafeln solcher treuen 
Gattinnen die Ehre genießen, in lokalen Staatstempeln für tugendhafte 
Frauen aufgenommen zu werden. Es versteht sich fast von selbst, daß 
solche Selbstmorde oder lebendige Mitbeerdigungen auf der uralten An- 
schauung beruhen, die Witwe sei Eigentum. des Gatten, und habe ihm 
also samt seinen andern Schätzen ins Jenseits zu folgen. Auf jeden Fall 
müssen Witwen, die vor dem Selbstmord zurückschrecken, ihr ganzes 
Leben lang auf Wiederverheiratung verzichten. 

Es ist nur natürlich, daß in einem Lande, wo man von den ältesten 
Zeiten her so viel Wert auf den Kultus der Toten legte, auch die Gräber, 


in denen mit den Körpern auch die Seelen ruhen, jederzeit Gegenstand 


großer Sorgfalt gewesen sind. Die Errichtung großer Grabhügel für 
Fürsten und Große war in China stets die Regel, und die Mausoleen, 
welche man für Kaiser und Prinzen erbaute, waren großartige Anlagen. 
Die der jetzt regierenden Dynastie gehören gewiß zu den prachtvollsten 
und größten, welche Menschenhand je geschaffen. Auch das Volk, je 
nach Stand und Vermögen, verwendet auf seine Gräber große Sorgfalt 
und viel Geld. 

‚ Man versorgt und ehrt also die Gräber, weil sie von einer Seele be- 
wohnt gedacht werden. Wie die Seelentafeln der Toten schützen auch 
sie die Nachkommenschaft und beherrschen ihr Schicksal. Es ist aus 
diesem Grunde allgemeines Bestreben in der chinesischen Welt, zur För- 
derung des eigenen Wohlseins und Reichtums, des Kindersegens und 
Glückes, die Gräber auf solche Weise und an solcher Stelle anzulegen, 
daß die Leiche und die damit verknüpfte Seele oder Seelenkraft sich 
unter dem guten Einfluß des Fung-schui oder „Wind und Wassers“ be- 
finde, d. h. des Klimas, das seinerseits durch Winde, die Regenfall, Wärme 
und Kälte bringen, bestimmt und reguliert wird. Mit anderen Worten: 
damit die Toten den Ihrigen zur Belohnung für alle Sorgfalt Segen 
spenden, lassen diese sie an Orten ruhen, wo das 7ao oder der Weltlauf, 
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‘der das Klima schafft, ungehindert einwirkt, und sich sozusagen konzen- 
trieren kann. 

Dieser Leichenfetischismus, so alt wie die Geschichte Chinas, übt im 
ganzen Reich eine unbeschränkte Herrschaft aus. Priester dieses Zweiges 
des Ahnenkultus sind eine überall lebende Klasse von Gelehrten, die ihre 
Kunst nicht bloß beim Aufsuchen von glückbringenden Grabstellen, sondern 
auch beim Tempel- und Häuserbau anwenden und möglichst teuer ver- 
kaufen. Die Lage jedes Teils des Grabes bestimmen sie mittels schwer 
zu berechnender glücklicher Konjunktionen von verschiedenen aus Philo- 
sophie, Astrologie und Zeitrechnung entnommenen Faktoren. Auch legen 
die Fung-schui-Professoren ihren Ortbestimmungen die Formen und Um- 
risse der Berge und Hügel, die Windungen der Flüsse und Bäche, sogar 
die Konfigurationen der Häuser, Tempel, Felsen und Steine zugrunde, 
kurz alles, was, wie man glaubt, die Wirkung von Wind und Regen zu 
modifizieren vermag. 

Die Versorgung der Gräber von berühmten Fürsten und bedeutenden 
Personen früherer Dynastieen, deren Nachkommenschaft ausgestorben 
oder diese Pflicht zu erfüllen nicht mehr imstande ist, hat der Staat auf 
sich genommen und den verschiedenen Behörden, in deren Amtsgebiet 
die Gräber liegen, übertragen. 

Die Verehrung eigener Ahnen dauert fort, bis die Nachkommenschaft 
ausstirbt, oder bis die Zeit die Bande, welche die Familie zusammenhalten, 
löst oder die Erinnerung an die Verstorbenen und deren Gräber verwischt. 
Allmählich geraten die längst Abgeschiedenen in Vergessenheit und werden 
im Ahnenkultus durch neuere Generationen ersetzt. 

Der theoretisch bis in die Ewigkeit fortzusetzende Ahnendienst 
ist im Staatsritual durch spezielle Vorschriften für alle Klassen des 
chinesischen Volkes kodifiziert. Jede wohlhabende Familie besitzt Ahnen- 
tempel, wo die Seelentafeln vergangener Geschlechter aufbewahrt und 
ihnen Opfer dargebracht werden. Im Wohnhause ist für die Verehrung 
der Ahnen meist der dem Eingang gegenüberliegende Platz im Haupt- 
gemach angewiesen, wo ein Tisch steht, der die Seelentafeln nebst den 
Bildern des Hausgötzen trägt; bei Wohlhabenden ist für die Tafeln und 
die Bilder ein Tabernakel von Holz errichtet. Auf einem vor dem Altar 
stehenden Tische stehen die Opfergaben, welche an mehreren festen 
Kalendertagen seitens der Familie, mit dem Familienvater an der Spitze, 
dargeboten werden. 

Obgleich die Staatsreligion für das eigentliche Volk nur den Dienst 
der eigenen Ahnen sanktioniert und reguliert, besitzt der Totenkultus in 
der Volksreligion weit größere Ausdehnung. In Dörfern, sowie auf Plätzen 
und Straßen der Städte errichtet das Volk allenthalben Kapellen oder 
Tempel zur Ehre wichtiger Personen, welche entweder wirklich gelebt 
haben, oder wenigstens als historisch betrachtet werden. Es ist kaum 
fraglich, daß die Mehrzahl dieser Menschgötter ebenfalls in den oben an- 
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geführten Listen von Staatsgöttern aufzufinden sind; sonst würde ihnen 
stetig die Gefahr drohen für heterodox erklärt zu werden; ihre Verehrung 
könnte dann durch die Behörden jederzeit verboten und beseitigt, und ihr 
Tempel niedergerissen werden. 


Auch der Naturdienst der Staatsreligion wird durch das Volk zwang- 
los und ungehemmt ausgeübt. Überall im Reiche findet man Tempel zur 
Verehrung der Naturgötter des Staatspantheons, also der Berge, Gewässer, 
Felsen, Steine usw. Am meisten genießt wohl die Erde Verehrung; allent- 
halben werden ihr durch die Landbevölkerung Tempel oder Kapellen er- 
richtet; auch wird sie als Gott des Reichtums betrachtet. Übrigens 
werden verschiedene Staatstempel in den Hauptstädten der Provinzen, 
Departements und Distrikte eifrig durch die Bevölkerung besucht und 
die Götter daselbst auf eigene Art und Weise verehrt. 

Außer diesen der confucianischen Staatsreligion angehörigen Göttern 
verehrt das Volk in den Tempeln alle Arten von Schutzgöttern und Schutz- 
göttinnen, deren Ursprung und Geschichte man kaum oder gar nicht er- 
gründen kann. Tatsächlich aber werden dieselben von der Bevölkerung 
als ehemalige Menschen betrachtet, dargestellt und verehrt. So gibt es 
Göttinnen, welche man zur Förderung von Geburten anruft; Götter und 
Göttinnen, die man zur Heilung bestimmter oder auch sämtlicher Krank- 
heiten anzurufen pflegt; andere, welche Reichtum spenden, Segen über 
verschiedene Beschäftigungen und Ämter erteilen, also Schutzpatrone und 
-patroninnen der verschiedenen Berufe; schließlich eine Menge von Götzen, 
welche alle mögliche Gunst und Graben spenden, weil ihre Bilder sching 
oder „heilig“ sind, d. h. Zing oder schen-ling, „Macht oder geistliche 
Macht“, besitzen, oder schen, d. h. „beseelt“ sind (S. 168). Bilder, welche 
regelmäßig Gunst schenken, um die man sie bittet, erlangen bald großen 
Ruf von Heiligkeit und Macht. Täglich wird der Tempel, worin solche 
Gottheit wohnt, durch große Menschenmassen besucht; es treffen dort 
Pilger von allen Seiten zusammen; man sammelt bedeutende Summen ein, 
um den Tempel schöner umzubauen, auszubessern, oder auszustatten, oder 
große Opferfeste darin zu feiern. Dieser Ruhm des Gottes kann Jahr- 
hunderte dauern; er kann aber auch rasch verschwinden; einige Ent- 
täuschungen infolge unerhört gebliebener Gebete genügen, um seinen Ruf 
zunichte zu machen. Durch Vernachlässigung geht dann sein Bild samt 
dem Tempel rasch zugrunde. 

Für den Bau und den Unterhalt solcher Tempel, sowie zum Feiern 
großer Feste daselbst, liefert die Bevölkerung freiwillig das Geld. Auch 
die Behörden schreiben gewöhnlich in die zirkulierenden Subskriptions- 
bücher ihre Beiträge ein. Die freigebigsten Subskribenten werden meistens 
Direktoren und Verwalter des Tempels, unter deren Aufsicht daselbst 
auch die religiösen Feste gefeiert werden. 

In den Tempeln befindet sich der Hauptgott oder die Hauptgöttin in 
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einem hölzernen Tabernakel, dem Haupteingang des Gebäudes gegenüber. 
Zwei oder mehrere Tische bilden den Altar. Darauf befindet sich, nebst 
Kerzenleuchtern, Blumenvasen usw., die unentbehrliche, mit Weihrauch- 
asche gefüllte Urne, in die die Besucher die von der Spitze an nieder- 
brennenden Weihrauchstäbchen einpflanzen, die sie bei jeder Anrufung 
und Verehrung darbieten. Dieses Weihrauchfeuer, ja sogar die Asche 
davon, enthält Seelenmaterie des Gottes, und wird deswegen als „heilig“ 
betrachtet. In der Absicht, sich des göttlichen Schutzes zu versichern, 
trägt man kleine Quantitäten der Asche in gestickten Säckchen als Amu- 
lette am Körper, oder man führt ein wenig in die eigene Weihrauchurne 
des Hausaltars über. Die Asche wird sogar als Medizin in Wasser 
getrunken oder auf noch andere Arten als Schutz- und Heilmittel an- 
gewendet. 

Die Bilder der Götter werden unbedingt durch ihre Seele oder 
eine größere oder kleinere Quantität derselben bewohnt gedacht. Die 
Idolatrie schließt sich deshalb unmittelbar der Verehrung der Ahnen- 
tafeln an und ist mit dieser als Hauptelement der Volksreligion zu be- 
trachten. Sie ist im Reiche allgemein verbreitet; die Götterbilder sind 
auf Zehntausende, die Tempel auf Tausende zu schätzen. Außer dem 
Hauptgotte besitzt fast jeder Tempel noch mehrere Götzen, welche als 
dem Hauptgotte entweder nebengeordnet oder untergeordnet, oder sogar 
als seine Diener betrachtet werden; sie befinden sich auf dem Hauptaltar, 
auf Nebenaltären und in Nebengemächern oder Kapellen. Weil die Ver- 
ehrung der Götzenbilder auf ihrer vermeintlichen Beseelung und dem da- 
durch ausgeübten Einfluß beruht, ist sie durchaus fetischistisch. 

Größere Götzenbilder sind meistens aus Holz und Ton verfertigt, die 
kleineren auch wohl aus Kupfer, Bronze oder Porzellan. Statt Statuen 
werden auch gemalte Abbildungen massenhaft verehrt; sogar eingeschnittene 
oder geschriebene Namen und Titel der Götter stellt man als Seelen- 
tafeln zur Verfügung; kurz, jede mögliche Vorstellung eines Gottes wird 
zum Sitze seiner Seele, und also zum Gotte selbst gemacht. 

Auch für die Berge, Felsen, Steine, Flüsse, Bäche usw., die das Volk 
verehrt, schneidet es Bilder als Seelensitz, und errichtet es Tempel. 
Steinerne Pferde, Kamele, Ziegen und andere Tiere, hauptsächlich auf 
alten Grabmälern zu finden, werden auch manchmal verehrt und an- 
gerufen, und zu diesem Zwecke, wenn sie sich „heilig“ gezeigt, baut man 
Tempel oder Kapellen in der Nähe, mit oder ohne bildliche Darstellungen; 
fetischistische Idolatrie findet man hier also mit Zoolatrie verknüpft. 
Füchsen, Tigern, Schlangen und anderen Tieren gewidmete Tempel sind 
gar nicht selten; ihrer Verehrung mag wohl der im Volke herrschende 
Glaube an Umwandlung von Menschen in Tiere und von Tieren in Men- 
schen zugrunde liegen. Bäume, sowie Tiere und Gegenstände, von einem 
‚Schen bewohnt gedacht, nehmen in der Volksreligion eine nicht unbedeu- 
tende Stelle ein. 
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Im religiösen Leben des Volkes bilden die Tempel den Mittelpunkt. Zu 
denen der Götter, welche „heilig“ sind, ziehen täglich zahlreiche Menschen 
beides Geschlechts und jedes Alters, um sie unter Darbietung von Weih- 
rauchstäbchen, mit oder ohne Speisen und Leckerbissen, mit Verneigungen 
und Fußfällen um Segen anzuflehen. Meist werden die verlangten Segen- 
spendungen ausdrücklich erwähnt und nebenbei Gelübde abgelegt. Beim 
Anrufen eines Götzen werden wohl auch zu gleicher Zeit Orakel eingeholt 
mittels zweier halbeiförmiger Klötzchen, die im Süden meistens aus Bambus- 
wurzeln geschnitzt sind. Man läßt diese zu Boden fallen, und eine be- 
jahende oder verneinende Antwort drückt sich aus, je nachdem die beiden 
flachen oder gewölbten Seiten oder nur eine derselben sich nach oben 
kehren. Oder es wird aus einem Köcher, worin sich eine Anzahl aus 
Bambus oder Holz geschnittener Stäbchen befinden, welche numeriert 
oder mit verschiedenen Schriftzeichen markiert sind, eins herausgezogen; 
dann nimmt man ein mit der Nummer oder dem Schriftzeichen des Stäb- 
chens markiertes Zettelchen aus einem in viele Fächer eingeteilten Schrank 
und liest aus den zweideutigen, rätselhaften Schriftzeichen, womit der 
Zettel bedruckt ist, die Antwort des Gottes. 

Die Götter, denen das Volk seine Tempel widmet, haben ihre im 
Kalender bestimmten Festtage. Falls ein Bild für heilig genug gilt, emp- 
fängt die betreffende Gottheit an solchen Tagen im Tempel ein Opfer, 
meistens durch näher zu erwähnende Priester. Ein solches Opfer wird 
Tsiao genannt. Dabei werden dem Gotte zu Ehren in dem Tempel oder 
vor demselben Theaterstücke aufgeführt; bei geringeren Festen begnügt 
man sich mit Marionettenspiel. Bisweilen werden an solchen Tagen feiet- 
liche Prozessionen veranstaltet, um das Bild des Götzen zusammen mit 
denen der andern im Tempelgebäude verehrten Gottheiten umherzuführen. 
Dadurch werden in der Tempelgegend die Einflüsse der Awer oder bösen 
Gespenster vernichtet; überdies wird dem Gotte auf diese Art Gelegen- 
heit geboten, seine Segnungen und Gaben nach allen Richtungen hin zu 
spenden. 

Solche großen Tempelfeste werden auch gefeiert bei Einweihung 
des Gebäudes, und wenn große Reparaturen oder Umbauten stattgefunden 
haben; auch wenn eine Feuersbrunst oder Überschwemmung gewütet hat 
oder zu befürchten ist; ferner zur Beschwörung von Heuschreckenschwärmen; 
bei anhaltender Dürre; oder wenn Krankheitsdämonen wüten, d.h. eine 
Epidemie herrscht. £ 

Für diesen Hauptzweig der Volksreligion, welche als klassisch oder 
confucianisch betrachtet werden darf, gibt es eigene Priester, die in den 
klassischen Büchern mit dem Namen Wu bezeichnet werden. Sie waren 
beiderlei Geschlechts, die männlichen führen auch den Namen Hıih. Die 
alten Schriften zeigen uns diese Priester und Priesterinnen als Personen, 
welche die Seelen der Verstorbenen und der Götter in ihren Körper auf- 
zunehmen und dadurch den ÖOpferstätten und andern Orten zuzuführen im- 
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stande waren; sie konnten dadurch Regenfall bewirken, Gespenster ver- 
treiben und Orakelsprache reden. Bei Opferfesten wußten sie ausfindig 
zu machen, ob die Götter einen hohen oder niedrigen Rang in der Geister- 
welt bekleideten, und welches Zeremoniell man also ihnen gegenüber zu 
beobachten, wieviel Eifer man zu zeigen hatte. Durch die Priester und 
Priesterinnen glaubte man die Wünsche und Anforderungen der Geister 
und Götter erforschen und so möglichst viel an Segen und Glück durch 
sie erhalten zu können. Auch verrichteten die Wu und Aıh die Zeremo- 
nieen und Riten. In der Geschichte begegnet man zu allen Zeiten den 
Wu und Zıh auch in der Rolle von Medizinmeistern, welche ihre Bedeu- 
tung als solche zweifelsohne ihrer Fähigkeit, Grespenster auszutreiben, ver- 
‚dankten. Man trifft sie allenthalben im Reich unter verschiedenen Namen an. 

Heutzutage ist ihre Hauptbeschäftigung die Leitung der 7zao oder 
Opfermessen, welche, wie oben erwähnt, in den Tempeln, aber auch bei 
‘besonderen Gelegenheiten in Wohnhäusern zu Ehren der Götter gefeiert 
werden. Nur wenige von ihnen sind imstande, einen Gott oder Geist in 
ihrem Körper aufzunehmen und dadurch zu weissagen. Meist sieht man 
‘bei Tempelfesten und derartigen Gelegenheiten dazu besonders befähigte 
Männer oder Frauen sich damit beschäftigen und in toller Besessenheit, 
halb nackt, mit lose hängendem Haar, wie verrückt herumtoben, wobei 
sie sich mit Schwertern, Dolchen und spitzenbesetzten Kugeln den Körper 
verletzen und seltsame Laute ausstoßen, welche dann durch Leute, die 
solche Göttersprache zu verstehen behaupten, verdolmetscht werden. 
Solche Derwische lassen sich wohl auch auf Betten oder Stühlen, die aus 
Messern zusammengesetzt oder mit Nägeln durchbohrt sind, in Prozessionen 
herumtragen. Mit gabelförmigen Zweigen kratzen sie auf einem mit Sand 
oder ähnlichem Material bestreuten Brett herum, um darin eine Götter- 
schrift hervorzubringen, welche ebenfalls durch Eingeweihte gedeutet 
‚wird. 

Die Priester leben und heiraten wie die Laien, wohnen in der Laien- 
welt und tragen im täglichen Leben auch keine besondere Kleidung. Nur 
“wenn sie in religiösen Funktionen auftreten, kleiden sie sich in ein Zere- 
monialgewand. Recht gern nennen sie sich selbst 72o-ss& oder „taoistische 
Gelehrte“; sie bezeichnen sich am liebsten als taoistische Priester. Auch 
‘betrachten sie Lao-tszö, den Patriarchen des Taoismus, als ihren Schutz- 
patron. 

Unter ihren priesterlichen Handlungen spielt die Vertreibung von 
Gespenstern in verschiedensten Formen, auch an Krankenbetten, eine 
Hauptrolle. Dem Kranken, dessen Seele, wie es heißt, durch einen Geist 
geraubt worden ist, holen sie diese mit Zeremoniell und Beschwörungs- 
künsten wieder zurück. Sie besitzen für solche Zwecke ein ganzes Reper- 
torium von eigentümlichen Riten, bereiten und verkaufen Amulette und 
Formulare und schaffen durch gewisse Tanzbewegungen Glück und Segen 
herbei. Viele sind nebenbei Weissager. 
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Götterverehrung wird nicht.nur in Tempeln, sondern auch allgemein 
in den Wohnungen ausgeübt. Götter und Göttinnen sind in manchem 
Zimmer durch Bildchen oder Buchstaben vertreten und werden dann und 
wann unter Darbietung von Weihrauch und Tee angerufen, verehrt und 
konsultiert. In den bessern Häusern stehen solche Bilder allgemein 
häufig neben den Ahnentafeln auf dem Hausaltar. Die am häufigsten 
vorkommenden Hausgötter sind: der Erd- oder Bodengott, auch als 
Gott des Reichtums anerkannt, der Gott des Feuers (S. 167); ferner die 
buddhistische Kwan-yin und bisweilen noch ein Schutzpatron oder eine 
-patronin des Berufes des Familienvaters. Fast eine jede Gottheit kann 
Hausgott sein. Auch in Werkstätten findet man eine Abbildung des fach- 
männischen Schutzpatrons, sowie in den Schulen eine solche des Wen- 
tschang (S. 167) oder eines anderen Schutzgottes der Literatur. 

An seinen im Kalender bestimmten Festtagen erhält jeder Hausgott 
oder fachmännische Schutzpatron auf dem Opfertisch des Hausaltars eine 
Opfermahlzeit, welche ihm durch die Mitglieder der Familie fußfällig dar- 
geboten wird. In manchen Fällen sucht man mittels Theater- oder Marionetten- 


- spiels die Opferhandlung heiter zu gestalten. Es gibt auch Kalendertage, 


die der Verehrung der sämtlichen Hausgötter zugewiesen sind, 

Bei zahlreichen besonderen Gelegenheiten, z. B. wenn das Haus neu 
gebaut oder kürzlich bezogen worden ist, also das Glück der Familie neu 
gesichert werden muß; oder wenn Unheil oder ein Sterbefall das Haus 
betroffen hat; auch bei einer Verheiratung, um Fruchtbarkeit für die junge 
Frau zu erzielen; beim Feiern von Geburtstagen, behufs Lebensverlänge- 
rung usw. lassen Wohlhabende durch Priester daheim ein 7:20 feiern. 
Es wird zu diesem Zweck ein spezieller Altar im Hauptgemach errichtet 
und mit Götzenbildern und geschriebenen Götternamen ausgestattet. Die 
Anwesenheit von so vielen durch Opferspeisen und Theater- oder Mario- 
nettenspiel günstig gestimmten Göttern erfüllt dann das Haus mit Segen 
und Glück. 


II. Der Taoismus. Die confucianische Natur- und Ahnenreligion ist 
von alters her durch eine Naturauffassung: beherrscht gewesen, welche man 
gewöhnlich Taoismus nennt, weil sie das 7xo oder den „Weg“, d.h. den 
Kreislauf der Welt, die Bewegung des Himmels, als Grundprinzip und 
Ausgangspunkt nahm. In China heißt sie Tao-kiao, „Lehre oder Religion 
des. Tao“, 

Wir haben das Tao bereits auf S. 167 vorgeführt. Es hat eine große, 
alles beherrschende Bedeutung für das menschliche Dasein, denn die 
Menschheit soll, um zu bestehen und ein glückliches Dasein zu genießen, 
ihre Handlungen völlig mit dem Tao in Übereinstimmung bringen und 
unter allen Umständen ihr Leben nach demselben einrichten. Dieses. 
Hauptdogma setzt voraus, daß der Mensch, wie alles was lebt und 


. besteht, unter der absoluten Macht der Natur stehe, und daß, wenn 
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seine Handlungen mit der Natur in Widerspruch geraten, ein Konflikt 
entstehen wird, in dem er, der unendlich Schwächere, unbedingt unter- 
liegen muß. 

Die Grundlehre des Taoismus, die Deutung, wie das Tao aufzufassen 
ist, wie es jedes Jahr die Natur neu erzeugt und beherrscht und dadurch 
das Los der Menschheit bestimmt, ist in erster Instanz im Yrh (S. 164) ver- 
kündet. Deswegen wird diese confucianische kanonische Schrift auch 
durch Taoisten allgemein als die Bibel ihrer Lehre und Religion aner- 
kannt; überdies gibt es dafür einen noch viel wichtigeren Grund. Das 
Yih ist nämlich das älteste und deswegen das wertvollste Buch, dessen 
Verfasser die Geheimnisse des Tao oder der Natur erforscht haben, und 
dessen Winke man also bei jeder Handlung nur zu befolgen braucht, um 
diese letzteren völlig glücken zu lassen. Es ist, mit anderen Worten, für 
die Naturweissagung ein Buch allerersten Ranges, das Buch, das die 
praktische Anwendung der taoistischen Haupttheorie ermöglicht. 

Es wird namentlich darin das Weltall selbst, d. h. die acht wichtigsten 
seiner Phänomene oder Kräfte — die Kraft des Himmels, der Erde, der 
Gewässer und der Berge, sowie Wind, Donner, Feuchtigkeit und Hitze — 
durch sogenannte Awa vorgestellt, d.h. Kombinationen gebrochener und 
ganzer Linien, und diese Kwa werden durch Orakelsprüche gedeutet. 
Nun bildete man sich zum Weissagen solch eine Linienfigur mittels steifer 
und geknickter Stengel einer Pflanze, Schi genannt (Plarmica sıbirica, 
Achallea sibirica), welche man wahrscheinlich wie Lose zog; und da man 
die Stengel, wie die Pflanze selbst als mit Naturkraft, d.h. vom Himmel 
herrührender Kraft (Schen), stark begabt dachte, so wurde bei dieser 
Handlung die Hand, welche die Lose zog, als von dem Himmel selbst 
gelenkt angesehen. Die Lotterie war also keine profane, sondern hatte 
eine direkte Anknüpfung an die heilige Natur, welche zu konsultieren 
man beabsichtigte. 

So wurde durch diese Methode für immer das Band des Zusammen- 
lebens ‘der Menschheit mit der Natur geknüpft, dem Menschen die Mög- 
lichkeit bereitet, den Willen der letzteren kennen zu lernen, und sich 
demselben gemäß zu verhalten. Diese Weissagungsmethode des YA 
wurde durch die kaiserliche Regierung jederzeit für alle bedeutenden 
Privat- und Staatsangelegenheiten geübt. Auch für das Fung-schui war 
sie der Grundstein. Mittels dieses Systems werden bis auf den heutigen 
Tag die Lage und der Bau nicht nur der Gräber, sondern auch aller 
Tempel, Paläste und Häuser, Städte, Gräben und Kanäle, der Natur an- 
gepaßt und auf diese Weise zur Förderung des Glückes geeignet ge- 
macht. 

Somit handelt es sich im Taoismus in erster Linie um Naturdivination. 
Es gab außerdem schon im Altertum noch andere Mittel zu demselben 
Zweck, die sich auch bis jetzt erhalten haben. Man konsultierte den 
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krötenschale mit Feuer oder glühenden Gegenständen, denn auch die 
Schildkröte, welche ein hohes Alter zu erreichen vermag, gilt als 
äußerst lebensfähig, und deshalb, wie die ‚Schi-Pflanze, als kräftig beseelt 
durch den ‚chen. Eine vielleicht noch bedeutendere Rolle spielten in 
den klassischen Zeiten und seitdem dauernd die durch Götter oder Greister 
beseelten Menschen, die wir (S. 176) als Wu und Hih bereits erwähnt 
haben. Sie waren, als Mittel zur Durchführung des Tao-Prinzips, wirklich 
taoistische Priester, was sie heutzutage noch zu sein behaupten. Neben 
ihnen fand man Traumdeuter, denn auch Träume galten stets für Auße- 
rungen der Götter und Geister. Es bedarf kaum einer Erwähnung, dab 
man auch die Himmelslichter, die wichtigsten Vertreter des Schen des 
Weltalls, mit besonderem Eifer konsultierte, und ihre Orakel zur Regulie- 
rung der Handlungen der Menschheit benutzte. Vielleicht hat die Astro- 
logie als Staatsinstitut in China stärker geblüht als sonstwo auf der Welt. 
Und noch immer besteht in Peking das uralte kaiserliche Kin-Fien-kien 
oder Bureau für Himmelsobservation. 

Es gehörte auch stets zu den Amtspflichten gewisser kaiserlicher Be- 
hörden und Astrologen, aus allen Orten des Reiches Material zu sammeln 
über seltene und sonderbare Naturerscheinungen am Himmel wie auf der 
Erde, in der Tier-, Pflanzen- und Menschenwelt. Solche Wahrnehmungen 
finden sich in den offiziellen Geschichtsbüchern massenhaft verzeichnet, 
öfters mit der Erwähnung, wie man sie mit Hilfe des YA oder anderer 
Schriften als segnend oder unheilbringend deutete. _ 

Eine Hauptaufgabe des astrologischen Bureaus war es stets, die 
richtige Zeitrechnung zu besorgen. Denn der Lauf der Zeit ist der Lauf 
der Natur. Kennt man ersteren genau, und weiß man sich bei allem, 
was man tut, nach demselben zu richten, dann herrscht das Tao in der 
Menschheit vollkommen, und alles Glück ist ihr gesichert. 

Der Himmel regelt die Zeit; der Kaiser ist der Vertreter des Himmels 
auf Erden; somit ist es des Kaisers höchste Pflicht, die Zeitrechnung für 
sich selbst und die Menschheit in vollkommener Ordnung zu halten. Seit 
der ältesten historischen Zeit lieferte die kaiserliche Regierung dem Volke 
den Almanach. Dem Astrologischen Bureau ist die Verfertigung desselben 
übertragen. Das Buch gibt an, für welche Hauptbeschäftigungen des 
offiziellen und privaten Lebens jeder einzelne Tag im Jahre sich besonders 
eignet, welche Tage Glück oder Unglück bringen. Diese Deutungen 
scheinen auf Grundsätzen zu beruhen, deren Ursprung sich in die graue 
Vorzeit verliert, in der Tat aber großenteils dem Gehirn von Menschen 
späterer Zeiten entsprungen sein mögen. 

Der Ausgangspunkt dieses chronomantischen Systems, nach dem ganz 
China sich durch alle Jahrhunderte hindurch gerichtet hat und noch richtet, 
ist der Kreislauf des Planeten Jupiter um die Sonne, welcher in einem 
sog. großen Jahre oder ungefähr zwölf Sonnenjahren sich vollzieht, Jupiter 
ist also der Gott, der das Tao der Menschheit reguliert, und seine höchst 
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wichtige Stelle in diesem Hauptzweig des kaiserlichen Taoismus erklärt, 
weshalb ihm im Pantheon der Staatsreligion ein Platz eingeräumt ist 
(5.79..166). 

Das Tao, der Naturlauf, ist unfehlbar regelmäßig. Mit gleicher Regel- 
mäßigkeit soll also auch der Mensch seine wichtigsten Handlungen ver- 
richten, und dieselben an feste Monate und Tage knüpfen. In alten 
Büchern findet man allerlei Vorschriften, welche auf diesen Zweck hin- 
weisen, für Staatsdiener zusammengestellt; sie wurden ins Zz-ki aufge- 
nommen und dadurch für immer klassisch. Es hat also im klassischen 
Zeitalter Jahreskalender für Staatsverfassung, Sitten und Gebräuche ge- 
geben, die nicht, wie der Almanach, jedes Jahr neu zu entwerfen und um- 
zuändern waren. In späteren Zeiten sind mehrere Schriften dieser Art 
erschienen. Sie liefern uns vom ganzen Kreislauf des chinesischen Lebens 
ein wertvolles, naturgetreues Bild. 

Solche Vorschriften, wie sie das taoistische Grundprinzip zwingend 
fordert, beherrschen ganz wie der Almanach das gesamte offizielle und 
bürgerliche Leben. Die, welche sich auf die Religion beziehen, nehmen 
eine hervorragende Stelle ein. Denn das Tao äußert sich durch die ‚Scherz 


und steht also in seinen verschiedenen Wirkungskreisen mit den Göttern. 


in Verbindung, so daß auch alle Religion, welche die Erzeugung von 
Harmonie und Wohlwollen zwischen Menschen und Göttern bezweckt, als 
Taoismus zu betrachten ist. Also ist auch die Staatsreligion, samt so 
vielem im Staatsorganismus, von dem sie einen Teil bildet, taoistisch; ihre 
Festtage und Riten sind an feste Kalendertage gebunden, also dem Zeit- 
oder Naturlauf angepaßt. Confucianismus und Taoismus fließen auf diesem 
Gebiete vollkommen logisch zusammen. 

Dasselbe ist auch auf dem Gebiete der Ethik der Fall. Wie alle In- 
stitutionen der Menschheit, soll auch diese sich auf Angleichung an das 
Tao stützen. Wie der Himmel und die Erde, so hat auch die Menschheit 
ihr Tao, also einen Lebensgang, der nur in Angleichung an diese zwei 
Naturmächte bestehen soll, und wohl kaum in etwas anderem bestehen 
kann. Denn der Mensch selbst ist, wie Himmel und Erde, durch Yang 
und Yin erzeugt (s. S. 168) und seine Seelen sind dieser dualistischen Welt- 
seele entnommen; seine Natur oder ‚Sing, sein Charakter, könnte also un- 
möglich von dem des Weltalls verschieden sein. Deshalb muß, wie alles, 
was die Natur erzeugt, die menschliche Natur grundsätzlich schren oder 
gut sein. Sie besteht den Philosophen der Altzeit und der Neuzeit zu- 
folge aus vier Haupttugenden oder Schang: Menschenliebe, Redlichkeit 
oder Rechtschaffenheit, Li (Zeremonieen und Riten, s. S. 163), und Kennt- 
nis oder Wissen, und diese vier sind mit vier im Yrh erwähnten Haupt- 
eigentümlichkeiten des Himmels zu identifizieren. Sie bilden also den 
Tao oder „Weg“, auf dem der Makrokosmos den Mikrokosmos fortbewegt, 
den Weg aller menschlichen Moralität, Summe und Substanz aller Sitten- 
lehre. Sie umfassen alle mögliche Tugend oder T7eh, ein Begriff, 
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welcher gleichzeitig allen den Segen in sich schließt, den die Assimilation 
mit dem Tao des Weltalls von selbst erzeugt. 

Die Naturreinheit des menschlichen Charakters ist allgemein in den 
kanonischen Schriften anerkannt. Diese Schriften waren stets die Haupt- 
mittel zur moralischen Erziehung der Menschheit, und gelten deshalb, so- 
wie der Grundsatz’der menschlichen Reinheit selbst, für gut taoistisch; sie ge- 
hören sowohl für Confucianisten wie für Taoisten zur Bibel. Das Grund- 
dogma der menschlichen Erziehung oder der Charakterbildung durch einen 
auf das Tao gegründeten Unterricht ist auch für immer durch einen der 
größten Confucianisten in einer klassischen Schrift festgelegt, nämlich 
durch Tsze-sze, den Enkel des Confucius und Verfasser des Tschung-yung. 
Die Natur, durch den Himmel in den Menschen gelegt, so läßt er dieses 
Buch beginnen, soll sich nach dem Tao richten, und dieses soll durch Be- 
lehrung: bewirkt werden. 

Das hohe Staatsprinzip, welches beansprucht, die Menschheit durch 
Assimilation mit dem Tao glücklich zu machen, macht also auch den all- 
gemeinen Unterricht der Nation in der Weisheit der kanonischen Bücher 
zur höchsten Staatsangelegenheit. Diese Bücher umfassen den Gedanken- 
kreis, das Verhalten, die ethischen und politischen Grundsätze der heilig- 
sten Vorfahren der Nation; sie sind also als Leitfäden für alles mensch- 
liche Verfahren, als Grundsteine für den Staat und die Gesellschaft, als 
Bibel aller Lehre zu betrachten. Nur wenn dies geschieht, wird das Tao 
völlig durchgeführt, Regierung und Menschheit glücklich gemacht. 

Dieser taoistisch-confucianische Grundsatz wurde immer streng in 
Ehren gehalten und auch tatsächlich durchgeführt. Die klassischen 
Schriften, nebst den sich an dieselben anreihenden Kommentaren, bildeten 
allezeit die einzig orthodoxe Literatur. Nicht nur die gesamte ethische 
Erziehung durch Studium und Unterricht, sondern auch das darauf erbaute 
System der Staatsprüfungen und der damit zusammenhängenden Berufungen 
zu Staatsämtern stehen also, wie fast ‘die ganze Staatsmaschinerie, auf 
taoistischem Boden. 

Durch Studium kann der Mensch sich Tugend in jedem Grade er- 
werben, auch sogar die allerhöchste Vortrefflichkeit: die des Sching-sjen, 
oder Menschen der Sching besitzt. Confucius ist in dieser Klasse der 
Allervortrefflichste. Der Sching-sjen besitzt das Tao des Himmels, und 
ist deswegen an Macht und Kraft den Scken oder Göttern ähnlich. Er 
ist das Individuum der Wirklichkeit und Wahrheit oder 7: sch ing, der auch 
andere zu bessern und zu vervollkommnen vermag. Alles dies findet man 
im 7Schung-yung, teilweise auch bei Mencius, mit Begeisterung verkündet. ° 
Die ethische Disziplin, welche zu dieser wunderbaren Stufe von Heiligkeit 
führt, besteht in der Bändigung der Leidenschaften, welche herbeigeführt 
wird durch Übung der Zeremonieen und Gebräuche, durch Musik, und 
durch Assimilation mit dem Tao mittels Nachahmung der Eigenschaften 
derselben. Wie das Tao, so soll der Mensch leidenschaftslos, stille und 
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ruhig, gleichgültig, schweigsam sein. Unter den Vorschriften dieser Art 
ragen die des Wu-wer oder Nichttuns am meisten hervor. Das 7uo-Zeh- 
king oder „Buch der Eigenschaften oder Segnungen des Tao“, eine spe- 
zielle taoistische Schrift, welche von Lao-tsz&, der vermutlich etwa ein 
halbes Jahrhundert vor Confucius lebte, geschrieben sein soll, sagt: das 
Tao selbst ist immer ohne Regung und ohne Anstrengung, und erzeugt 
trotzdem alles; der vollkommene Taomensch soll sich also ebenso durch 
Wu-wei führen lassen, und das Volk wird dadurch von selbst besser und 
rechtsinnig. Auch Confucius weigerte sich einmal seinen Schülern Unter- 
richt zu erteilen, nur weil auch der Himmel nicht spricht, und weil trotz 
dieser allerhöchsten Schweigsamkeit die Jahreszeiten regelmäßig ihren 
Kreislauf vollbringen. 

Der vollständige Taoist, der Heilige, heißt auch noch 7ischen-sjen, „der 
echte Mensch“. 

Die Frage, welche jetzt ins Auge zu fassen ist, ist nun die, inwie- 
weit hat dieses naturphilosophische Religionssystem auf den Götterdienst 
des alten und modernen China Einfluß geübt und denselben in eine neue 
Entwicklungsphase gebracht? 

Vor allem muß hier erwähnt werden, daß der Taoismus in China die 
Lehre eines zweiten Daseins entwickelt hat. 

Die alte Religion erkannte die Fortdauer der Seele nach dem irdi- 
schen Leben an, und besaß sogar ein ausgearbeitetes System von Toten- 
opfern und Totenverehrung, welches der Confucianismus bis auf diesen 
Tag als Grundpfeiler der offiziellen Religion stets aufrecht gehalten hat. 
Die Lehre, daß das Tao und die Menschheit einheitlich verbunden sind, 
und daß der Mensch, der sich nach dem Tao richtet, mit demselben 
zusammenfließt, mußte notwendig die Meinung erzeugen, daß es möglich 
sei, mit dem Tao selbst ewig zu leben, wenigstens seine Lebensdauer 
bedeutend zu verlängern. Schon im 7uo-ieh-king wurde verkündet, daß, 
wer das Tao besitzt, lange besteht und bis an sein Lebensende nicht ver- 
welkt. Dieses Buch lehrt uns auch, das Tao und der Himmel seien rein 
und stille, und auf diesen Eigenschaften beruhe die Rechtschaffenheit in 
der Welt. 

Somit soll der Mensch, der mit dem Weltall ewig zu leben wünscht, 
in der Stille oder Einsamkeit himmlische Reinheit kultivieren, und zwar 
möglichst nahe am Himmel selbst, d. h. er soll sich in die Berge zurück- 
ziehen, und sich daselbst in Wu-wei und anderen taoistischen Tugenden 
üben. 

Wann und in welchem Maße solche und ähnliche Anschauungen zur 
Einsiedelei geführt haben, läßt sich nicht bestimmen; diese verliert sich 
vielleicht, wie der Taoismus selbst, in die graue Vorzeit. Lao-tsze selbst 
soll Einsiedler gewesen sein. Zahlreiche der chinesischen Literatur ein- 
verleibte Überlieferungen reden von sog. ‚Sien, die sich in der vor- und 
nachconfucianischen Zeit das Tao erwarben. Sie fließen mit der Klasse 
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der ‚Schen zusammen, denn die Besitzer des Tao sind, wie wir gesehen, 
Schen. 

Es hat auch, was ganz verständlich, schon früh die Meinung geherrscht, 
daß Assimilation mit dem Tao oder Unsterblichkeit durch ununterbrochene 
Aneignung der aus dem Weltall gezogenen ‚Schen zu erreichen sei. Unter 
den ‚Stiön hat es freilich sehr viele gegeben, die bedeutende Lebens- 
verlängerung oder Unsterblichkeit durch das Essen oder Verschlucken von 
Kräutern, Gesteinen oder anderen Substanzen erwarben, welche man sich 
mit großer Lebenskraft oder starker ‚Schenbeseelung begabt dachte. Solche 
Lebenselixiere haben in der chinesischen Arzneilehre fortdauernd eine 
hervorragende Rolle gespielt, und noch heutzutage heißen mit tätiger 
Heilkraft begabte Arzneien allgemein ‚Si’zmedizinen. Auch dachte man 
sich an mythischen, von keines Menschen Fuß betretenen Orten in den 
Bergen Szön in großer Zahl zusammenlebend, und auf Inseln im großen 
Ozean, zu deren Entdeckung der berühmte Kaiser der Tsin-Dynastie, 
Schi-hwang, Expeditionen ausgerüstet haben soll. Lebenskräuter und be- 
seelte Substanzen gab es dort im Überfluß. Das wichtigste aller dieser 
Paradiese war im Kwunlun-Gebirge, wo die ‚Szö2 unter der Herrschaft 
einer gewissen Si-wang-mu Unsterblichkeit genossen. 

Klosterleben. Es hat sich bis jetzt aus der Literatur noch nicht ergeben, ob die 

Einsiedler des Taoismus vor der Einführung des Buddhismus in China als 
religiöse Vereine zusammengelebt, und also eine Art Klosterleben gestiftet 
haben. Vermutlich ist solches erst unter dem Einfluß des Buddhismus 
geschehen. Aus den Geschichtswerken läßt sich ersehen, daß neben 
buddhistischen Klöstern stets eine viel geringere Anzahl taoistischer 
Mönchs- und Nonnenklöster bestanden hat. Heutzutage scheinen nur noch 
sehr wenige übrig zu sein. Was die Klosterbewohner für die Erwerbung 
taoistischer Seligkeit ausrichten, ist nie vollständig erörtert worden. 

Aus dem Gesagten geht zur Genüge hervor, daß von einer speziellen 
taoistischen Religion neben der confucianischen eigentlich keine Rede sein 
kann. Der Taoismus besitzt dasselbe Pantheon wie der Confucianismus, 
nur hat er die Zahl der Götter mit verschiedenen ‚Sen vermehrt, die 
jedoch keineswegs auf andere Art und Weise als die ‚Schen in den Volks- 
tempeln verehrt und angebetet werden. Die Wu und Zih der alten und 
neuen Volksreligion treten dementsprechend als taoistische Priester auf 
und nennen sich taoistische Gelehrte (S. I7F): 


)as Mahäyana. III. Der Buddhismus. Der Buddhismus mag schon vor der christ- 
e lichen Zeitrechnung allmählich seinen Eingang in China gefunden haben, 
und zwar teilweise, oder vielleicht ganz, in hinayänistischer Gestalt. Sehr 
früh jedoch schon war das Mahayäna ganz und gar überwiegend, wie 

dies noch heutigentages der Fall ist. 
Das großartige Streben dieser Religion, das ihr den Namen Mahäyäna, 


„großer. Wagen“, verliehen hat, ist ein zweifaches, Sie bezweckt einmal, 
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die ganze Menschheit auf gewisse Stufen von Seligkeit zu erheben, näm- 
lich zu der Würde des Dewa, des Arhat und des Bodhisattwa, sogar des 
Buddha, und dann die Wege oder Mittel zur Erreichung solcher Seligkeit 
möglichst zu vermehren. Dieser Doppelzweck beruht auf dem einen 
großen Grundprinzip der allgemeinen Wesensliebe. Diese umfaßt auch das 
Tier, denn dieses kann, uralter Auffassung nach, durch Seelenwanderung 
Mensch werden, wie auch andererseits der Mensch in ein Tier verwandelt 
werden kann. Deshalb sind auch für die Tiere durch religiöse Mittel die 
Seligkeitsstufen zu bereiten, und man muß daher stets ihr Leben so gut 
wie das der Menschen schonen. 

Das Hinayäna, „der kleine Wagen“ die ursprüngliche Form der 
Kirche, führte den Menschen nicht höher als zur Arhatwürde. Diese war 
nur durch Abtöten der Weltlichkeit erreichbar, also durch Armut und 
Askese; der nach Seligkeit Strebende war Bhikschu oder Bettelmönch, 
Dieser Grundbegriff ist im Mahäyäna, das kein Mittel zur Seligkeit ver- 
warf, stehen geblieben; das Klosterleben war also stets auch dessen 
Hauptinstitut. Es hat China in vergangenen Jahrhunderten mit Klöstern 
überschwemmt. Die Treppe zur Seligkeit mit den Hochstufen des Bodhi- 
sattwa und des Buddha versehen zu haben, ist sein Werk. 

Die Klöster sind also spezielle Institute, die dem Suchen der Selig- 
keit gewidmet sind. Verschiedene Methoden von Seligmachung werden 
dort geübt; der Mönch kann sich diejenige auswählen, die seinen Nei- 
gungen und seinem Charakter am meisten entspricht; er kann auch 
mehrere, sogar alle ausüben. Strenge Askese und Armut sind fast aus- 
geschlossen; nur in wenigen Klöstern findet man einen oder zwei Brüder, 
die ihre Zelle oder ihre Grotte irgendwo im Klostergrunde nie oder 
äußerst selten verlassen und daselbst, in fromme oder gar keine Gredanken 
versunken, ihr Leben fristen, ohne Rücksicht auf ihren Körper. Bettelei 
außerhalb der Klostermauern kommt beinahe nicht mehr vor. Falls das 
Bedürfnis dafür auftritt, sendet der Abt die Brüder zur Einsammlung unter 
Laien aus. Dasselbe wird auch wohl durch mehrere Brüder zusammen 
an bestimmten Jahrestagen ausgeübt. Jedoch bettelt fast keiner mehr für 
seinen eigenen Lebensunterhalt; der eigentliche Bettelmönch hat schon 
lange aufgehört zu existieren. Die Mehrzahl der Mönche sucht die Selig- 
keit auf andere Weise. 

Fast alle Gebäude, welche zusammen das Kloster bilden, sind mit 
Bildern von Bodhisattwas und Buddhas ausgestattet, und diese werden 
fortwährend verehrt und angefleht, damit sie den Seligkeitssuchern ihre 
helfende Hand leihen. Das wichtigste ist, den Geboten, welche Buddha 
gegeben hat, um die Menschheit rein zu erhalten und in Trefflichkeit und 
Tugend vollkommen zu machen, nachzuleben. Es sind dies, außer den 
fünf und den zehn Geboten, nebst dem Pratimokscha oder Klosterregeln, 
die auch dem Hinayäna angehören, die 58 mahäyänistischen Gebote, die 
im Fan-wang-king, dem „Sütra von dem Netze Brahmas“ (Brahmajala- 
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Sütra) enthalten sind. Der Mensch, der ihnen getreu nachlebt, wird schon 
in diesem Leben zum Bodhisattwa oder sogar zum Buddha und braucht 
sich nicht um die niedere Ordnung, die bloß zur Dewa- oder Arhatwürde 
führt, zu kümmern. 

Das Kloster- Fromme Annahme der Gebote mit Ablegung des Gelübdes, denselben 

Elönchweihe, nachzuleben, bildet den Eintritt ins Mönchsleben. Man kann diese Zere- 
monie die Ordination oder Mönchweihe nennen. Nur wenige Klöster 
besitzen das durch die kaiserliche Regierung zuerkannte Recht, diese 
Weihe zu erteilen. Sie findet gewöhnlich im vierten Monat des Jahres 
statt. Um diese Zeit reisen die Schüler der Geistlichen, welche in 
kleineren Klöstern und Tempeln zerstreut im Reiche leben, dorthin und 
legen zu Füßen des Abtes, der als Weihbischof zu fungieren hat, das 
Gelübde ab, sich dem Triratna, d.h. den Buddhas, dem Dharma oder der 
Lehre, und dem Sangha oder der Kirchengemeinde anschließen zu wollen. 
Sie erklären dabei, ihre Sünden zu bereuen, und schwören unter Anrufung 
der Buddhas, die fünf Hauptgebote getreu halten zu wollen. Ein wenig 
später werden sie als Cramaneras angenommen, und zwar unter Ab- 
legung des Gelübdes, sich von der Welt loszusagen und die zehn Gebote 
zu befolgen. Bei dieser Gelegenheit rasiert man ihnen den ganzen Kopf, 
und der Abt reicht jedem ein Bettelhemd (Kaäschaya). 

Ein oder zwei Tage später weiht man sie zu Cramanas oder Bhikschus, 
wobei die Annahme der Gebote des Pratimokscha das wichtigste ist. 
Dies geschieht vor einem Kapitel, welches aus acht vornehmen Mönchen 
und dem Abt als Vorsitzendem besteht. Die Zeremonie dauert mehrere 
Stunden; der Abt nimmt dabei einen erhöhten Sitz ein; das Kapitel sitzt 
rechts und links von ihm. Jeder Kandidat erhält eine Almosenschale. 
In kleineren Gruppen werden sie beiseite genommen, und ein Mitglied 
des Kapitels fragt sie aus, ob nicht gewisse Verhinderungen ihrer Zu- 
lassung zum Bettelmönchtum im Wege stehen. Sofort danach werden sie 
wieder vor das Kapitel geführt, und ein anderes Mitglied fragt dasselbe, 
ob die Aufnahme der Novizen in den Sangha zuzulassen sei. Es schweigt, 
stimmt also zu. Auf die nun folgende Frage des Abtes, ob sie den Pra- 
timokscha getreu befolgen wollen, antworten die Kandidaten bejahend, 
und hiermit ist das Gelübde abgelegt. Mit einer Predigt und dem Segen 
des Abtes wird es besiegelt. 

Nun folgt, gleichfalls schon am nächsten oder übernächsten Tage, die 
höchste Ordination, welche die Cramanas von der neuerworbenen Arhat- 
würde zu der des Bodhisattwa emporführt. Eine zeremonielle Sünden- 
reinigung vor einem Bilde des Buddha und verschiedenen von Bodhisattwas 
geht vorher. Der Kandidat überdenkt dabei seine Sünden und fleht, daß 
die Höllenstrafen, welche er verdient, erlassen werden mögen; danach 
wäscht er sich den Körper und zieht saubere Kleider an. Dieses Reini- 
gungswerk wird mit einem feierlichen Opfer an das Triratna verbunden, 
das angerufen und um Verzeihung angefleht wird. Nun beichtet der 
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Kandidat vor den Heiligen seine Sünden und schwört, daß er den 58 Ge- 
boten von Brahmas Netze auf ewig nachzuleben gewillt sei. Schließlich 
büßen alle ihre Sünden durch das Ablesen einer langen Litanei von drei- 
hundert Buddhanamen, wobei sie beim Aussprechen jedes derselben 
niederknieen und die Stirn auf den Fußboden drücken. 

Die nächste Zeremonie, welche auch auf einem der 58 Grebote beruht, 
ist das Brennen des Kopfes. In der großen Klosterkirche, wo die drei 
Bilder des Triratna stehen, versammelt man sich und jeder läßt sich einige 
Stückchen Holzkohle auf den glattrasierten Scheitel festkleben und die- 
selben, während man Buddha anruft, anzünden und bis auf die Haut weg- 
brennen. In früherer Zeit scheint man sich auch Finger und selbst wohl 
den ganzen Arm als Opfer des Buddha verbrannt zu haben. Sogar Fälle 
völliger Selbstverbrennung auf einem Scheiterhaufen werden in chine- 
sischen Schriften berichtet. 

Nachdem die zu Weihenden demütig den Abt um die Ordination 
angefleht haben und dieser ihnen über die Bedeutung und Wichtigkeit 
derselben ein weises Wort gesagt hat, rufen sie sämtlich unter seiner 
Leitung Buddha, Mandjugri und Maitreya an samt den Buddhas der zehn 
Teile des Weltalls, damit diese Heiligen ein Kapitel bilden mögen, 
welches ihnen die höchste Ordination erteil.. Abermals bekennen sie 
ihre Sünden, passieren danach das Stadium der Reue und schwören 
wiederholt, nach Seligmachung aller Wesen streben zu wollen, dabei sich 
selbst zu unterrichten und zur Seligkeit zu führen. Der Abt fragt sie, ob 
sie eins der sieben Verbrechen begangen haben, welche vom Sangha 
ausschließen, und erweckt in ihnen den festen Vorsatz, den 58 Geboten 
nachzuleben, worauf sie das Gelübde aussprechen, diesen Vorsatz mit 
festem Willen auszuführen. Damit ist durch die Kraft dieses Willens 
die Ordination vollbracht. 

Das mahayänistische Klosterleben erstrebt also das Erreichen der 
Bodhisattwaseligkeit mittels Befolgung der Gebote von Brahmas Netze. 
Ohne Kenntnis derselben ist es also nicht möglich, das Mönchsleben zu 
verstehen. 

Das erste und größte Hauptgebot verbietet, lebendige Wesen zu 
töten. Man ißt also im Kloster nie Fleisch oder Fisch und ist dort Vege- 
tarier im absoluten Sinne. Die Gebote schreiben auch vor, den Tieren 
das Leben zu retten. Man hält also im Kloster bis zu ihrem natürlichen 
Tode Rinder, Schafe, Schweine, Hühner, Gänse, Enten und Fische, welche 
fromme Laien, um sich für das Jenseits Verdienste zu erwerben, gegen 
Bezahlung eines gewissen Kostgeldes den Mönchen zur Verpflegung an- 
vertrauen. Bisweilen verrichten die Mönche bei den Ställen oder dem 
Teiche gewisse Zeremonieen, mittels deren auch die Tiere als Menschen 
wiedergeboren werden und mithin auch die höheren Stufen der Seligkeit 
erreichen können. 
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Mahayäna, d. h. das Auftun des Weges zur Seligkeit für die ganze Welt. 
In jedem großen Kloster gibt es daher einen Predigtsaal nebst einem 
Kollegium von Mönchen, die den Titel von Predigern führen und den 
Abt als Hauptprediger an der Spitze haben. Weil aber das Predigen 
eine Verkündigung der heiligen Bücher und Gesetze ist, welche der 
Menschheit als Heiligungsmittel durch Buddha gegeben sind, so sind die 
Klöster selbstverständlich die Orte, wo solche Bücher angefertigt und 
ausgegeben werden. Die größten besitzen deswegen eine Druckerei mit 
einer damit hauptsächlich beschäftigten Mönchskommission von Schreibern, 
Holzschneidern, Korrektoren usw. Nebenbei gibt es Mönche, die den 
weniger unterrichteten Brüdern Kenntnis der .heiligen Schrift beibringen. 

Es gibt mehrere jährlich wiederkehrende Predigttage. Die Predigten 
der Mönchswelt sind, weil sie den von Buddha geschenkten heiligen 
Büchern entnommen sind, Predigten von Buddha selbst. Dieser aller- 
höchste Heilige spielt im Mahäyänasystem die Rolie des Weltlichtes, und 
seine Lehre, oder der Dharma, gilt für die Weltordnung, welche sich 
durch Spendung dieses Lichtes äußert und alle mögliche Wesen umfaßt 
und pflegt. Deshalb werden bei jeder Predigt oder „Erleuchtung“ alle 
Buddhas, Bodhisattwas, Arhats und Dewas als anwesend gedacht; man 
bietet ihnen stets Weihrauch, bisweilen auch Blumen, Speisen und andere 
Gaben als Opfer dar. Andererseits werden die Märas oder Geister der 
Finsternis durch die Spendung von so viel Licht und die Anwesenheit so 
vieler Lichtgötter niedrigeren Ranges geblendet und bis auf den letzten 
vertrieben, zugleich mit ihnen werden auch die Übel, welche sie ver- 
ursachen, vernichtet. Das Predigen ist deshalb nicht nur Heiligung, son- 
dern auch in jeder Hinsicht Segnung. Man nennt es „das Drehen des 
Dharmarades“. 

Das Sütra von Brahmas Netze schreibt auch vor, bei Todesfällen 
die heiligen Bücher jeden siebenten Tag bis zum siebenmal siebenten 
vorzulesen, damit der Entschlafene zur Bodhisattwawürde geführt werde. 
Es ist eine Hauptbeschäftigung der Mönche, diese Vorschrift unter den 
Laien zu erfüllen, und zwar geschieht dies häufig auf sehr feierliche Weise, 
Zur Ausstattung des confucianischen Ahnenkultus trägt also der Buddhis- 
mus recht vieles bei, und es ist kaum fraglich, daß er seine Popularität 
großenteils dieser Anpassung verdankt. Als Hauptbuch dient hier das 
Sütra des Amitäbha, des Buddha oder Sonnenlichts des Westens, wo das 
Paradies liegt. Die Vorlesung desselben wird gewöhnlich mit tausend- 
und abertausendfältiger Anrufung seines heiligen Namens verbunden. 

Auch der regelmäßige Lauf der Weltordnung wird durch das Drehen 
des Dharmarades im höchsten Grade gefördert. Die Mönchswelt pflegt 
daher bei verheerender Dürre oder bei übermäßigem Regenfall die heiligen 
Bücher vorzulesen, und zwar auf besonderen zu diesem Zweck errichteten 
Altären, auf denen Abbildungen des alt-chinesischen regenbringenden 
Drachens, mit den Nägas der Buddhisten verwechselt, angebracht sind. 
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Es werden dabei, wie bei jeder Sütralesung, die Heiligen angerufen, 
Opferzeremonieen und andere Riten verrichtet und zahllose Zauberformeln 
(Dhärani) gesprochen. Dies alles geschieht fast immer auf Befehl der 
Behörden, welche bei drohenden Mißernten wegen der damit verbundenen 
Hungersnot immer in großer Sorge sind. Auch bei Heuschreckenplagen 
geschieht dasselbe; ferner bei Krankheit und Seuche; bei dem drohen- 
den Ausbruche von Aufstand und Krieg, sowie bei Überschwemmung, 
Feuersbrunst usw., kurz, bei jeder drohenden Gefahr, welche abgewehrt 
werden soll. 

Weil also die heiligen Bücher alles Unheil vom Menschen abwenden 
und ihn in jeder Hinsicht nicht bloß glücklich, sondern auch bis zum 
höchsten Grade selig machen, liegt es auf der Hand, daß sie sich in China 
in der goldenen Zeit des Buddhismus fast bis ins Unendliche vermehrten. 
Zahllose gelehrte Kleriker haben sich der Übersetzung derselben aus 
Sanskrit und Pali gewidmet, wahrscheinlich auch große Mengen selbst 
geschrieben. Fromme Mönche haben Pilgerfahrten nach Indien unter- 
nommen, um daselbst heilige Schriften zusammenzusuchen und nach China 
zu bringen, und haben uns dadurch Reiseberichte hinterlassen, die für die 
Kenntnis des heiligen Landes und anderer Gegenden von hohem Wert 
sind. Von den berühmtesten Pilgern sind Fah-hien, der 399 seine Reise 
antrat, Sung-yün, dessen Reise zwischen 518 und 522 fällt, und I-tsing: 
(634— 713) zu erwähnen, besonders aber Hüen-tschwang, der von 629 bis 
645 aus seiner Heimat abwesend war. Die auf diese Weise entstandene 
buddhistische heilige Literatur ist sehr umfangreich. Wahrscheinlich ist 
sie im Laufe der Zeit zum Teil wieder verloren gegangen. Sie heißt 
San-tsang, d.h. Tripitaka, und umfaßt die Arzng oder Sutras, die Zur oder 
Winayas: Gesetze, und die Zn oder Gästras: philosophische Abhand- 
lungen. 

Das Mahayänagesetz fordert auch streng, daß man sich selbst und 
andere durch fromme Wünsche selig mache. Wünsche, vorausgesetzt daß 
sie ehrlich gemeint sind, haben also wirkende Kraft. Sie werden fast bei 
jeder Zeremonie, jeder Verrichtung der Klosterbrüder ausgesprochen und 
geben dem religiösen Leben ein eigentümliches Gepräge. Der gemein- 
schaftliche tägliche Frühdienst in der Klosterkirche, der hauptsächlich der 
Verehrung des Buddha des Ostens durch ein spezielles Sütra gewidmet 
ist, wird mit langen Wünschen für die Seligkeit aller Geschöpfe ge- 
schlossen. Solchen Wünschen schließen sich stets Eide an, in denen man 
schwört, alle Wesen zur Seligkeit führen und glücklich machen zu wollen 
und in sich selbst die Buddhaweisheit zu vervollkommnen. Auf diese Weise 
fördert man das eifrige Vorwärtsschreiten auf dem Wege zur Seligkeit. 

Eine wichtige Klostermethode zur Erreichung der Heiligkeit ist weiter 
noch das Dhyana. Es besteht dies darin, daß man sich fest und tief und 
möglichst lange in die Seligkeit hineindenkt und sich dadurch in Wirk- 
lichkeit selig macht. Gedanken wie Wünsche bringen also die erstrebte 
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Wirklichkeit hervor; man kann damit zaubern. In großen Klöstern be- 
findet sich gewöhnlich ein zu dieser frommen Gedankenarbeit angewiesenes 
Gebäude oder ein Saal, wo die Mönche sich in stilles Nachsinnen ver- 
lieren oder auch gedankenlos zusammensitzen und sich dadurch selig 
zaubern. Besonders sind die Wintermonate hierfür angewiesen. 

Schließlich sind noch Reueübungen zu erwähnen mit Sündenbeichte, 
welche jeden Morgen beim Frühdienst abgelegt werden. Freilich kann 
man den Weg zur Seligkeit nicht mit gutem Erfolge betreten, wenn man 
sich nicht stetig von den Sünden, welche davon ablenken, reinigt. Und 
weil diese tägliche Reinigung kaum genügt, hat man daneben noch eine, 
den sogenannten Poshadha, eingeführt, welche bei jedem Neumond und 
Vollmond stattfindet. Bei dieser und jeder beliebigen Gelegenheit reinigt 
man sich von Sünden durch das Hersagen gewisser Sutras, welche Buddha 
zu diesem Zwecke für die Menschheit gepredigt hat, sowie durch Litaneien, 
bestehend aus den Namen unzähliger Buddhas, und durch mancherlei 
andere Riten. 

Eine Religion, die zur Seligmachung der ganzen Menschheit Mittel 
bietet, einschließlich der weiblichen Hälfte, welche fast überall in asiati- 
schen Ländern als niedrigeren Ranges betrachtet und behandelt wird, 
mußte natürlich einen gewaltigen Einfluß auf die Laienwelt erhalten. Der 
kräftige Propagandageist, der das Mahäyäna beherrscht und auch aus 
vielen der 58 Gebote spricht, förderte das Eindringen in das Reich der 
Mitte ungemein. Man brauchte, um die versprochene Seligkeit zu er- 
werben, sich gar nicht in ein Kloster zurückzuziehen. Für den gemeinen 
Mann war es vollständig genügend, die fünf Hauptgebote zu befolgen; 
er wurde dann zwar nicht ein Arhat oder ein Buddha, aber doch wenig- 
stens ein Dewa, womit sich der einheimische Begriff Schen oder Gott 
deckt. Es sind dann in der Laienwelt verschiedene Vereine entstanden, 
Sekten von Vegetariern, worin das weibliche Element eine dem männ- 
lichen gleichberechtigte, wenn nicht sogar eine überragende Rolle spielt. 
Außer dem Befolgen der fünf Gebote widmen sich die Sekten der Ver- 
ehrung und Anrufung von seligmachenden Hauptheiligen, insbesondere 
des Buddha Cakya der Gegenwart, und des Amitäbha des westlichen 
Paradieses. Ihre Namen, insbesondere der des letzteren, werden fort- 
während angerufen. Auch Kwan-yin, der durch die Kirche importierte 
Awalokitecwara, genießt täglich Verehrung. Ursprünglich männlich, dann 
in eine weibliche Gestalt umgewandelt, ist sie besonders für das Weib 
die Hauptschutzpatronin und die Spenderin irdischen und ewigen Glückes. 
Maitreya, der Buddha der Zukunft, der Messias, nimmt neben diesen 
dreien eine hohe:Stelle ein. 

Es läßt sich ohne Mühe einsehen, daß diese Sekten im religiösen 
Volksleben eine fgroße Lücke ausfüllen, sogar ein Hauptelement davon 
bilden, weil sie. durch ihr Streben nach einem besseren Dasein, das 
durch die fünf Gebote erreichbar ist, die religiöse Ethik vertreten. Ihre 
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Seligkeits- und Tugendlehre spricht dem Herzen des gewöhnlichen Volkes 
unbedingt viel kräftiger zu als die pedantische confucianische Lehre 
der Haupttugenden (S. ı81), die auch höchstens im irdischen Dasein ein 
problematisches Glück schaffen. Religiöse Frömmigkeit ist denn auch 
in China nur in buddhistischen Kreisen zu finden; im Confucianismus gibt 
es nur Förmlichkeit und Ritual. Der Buddhismus kommt durch die Sekten 
dem menschlichen Bedürfnis eines innerlichen religiösen Lebens entgegen. 
Er verketzert nicht, weder Confucianismus, noch Taoismus; seiner weit- 
umfassenden Weltanschauung entsprechend, betrachtet er beide Religionen, 
wie alles, was der Dharma umfaßt, als Teile dieser Weltordnung. Es liegt 
also auf der Hand, daß man in den Sekten das buddhistische Element mit 
verschiedenem der confucianischen und taoistischen Religion und Ethik 
entnommenen Material vereint antriff. Das Sektenwesen in China ist 
durchaus eklektisch und synkretisch. 

Die‘ Zusammenschmelzung, zeigt sich besonders stark im Ahnen- 
kultus. Das Mahäyäna hat diesem eine große Entwicklung gegeben und 
ist dadurch mit dem Confucianismus untrennbar verwachsen. Nur die 
buddhistische Kirche verstand es, was vorher in China niemand ver- 
standen, die Toten selig zu machen, sie zur Erlösung zu führen. Sie 
besaß dazu ihre wunderwirkenden Sutras und daneben ihre Tantra oder 
Zauberformeln, während überdies der Klerus, durch seine innige Ver- 
senkung in die Erlösungsdhyana, indem er sich möglichst eindringlich 
vorstellte, daß die Seelen gelabt, gespeist und in das Paradies aufgenommen 
wurden, dies alles wirklich zu bewirken vorgab. Ihr Amitäbha und ihre 
Kwan-yin wurden, durch Anrufung und wiederholte Nennung ihrer Namen, 
stets bereit gefunden, neben den Lebenden auch die Toten selig zu machen. 
Dies und anderes wurde, mit confucianischen Riten und Opferzeremonieen 
kombiniert, zu großartigen Seelenmessen zusammengeschmiedet, die bei 
Todesfällen sogar in streng confucianischen Familien durch den Klerus 
in größerem oder kleinerem Maßstabe gefeiert werden. Überdies ist der 
ganze siebente Monat der Erquickung der Seelen im allgemeinen und 
ihrer Erlösung aus der durch die Kirche mitimportierten Hölle gewidmet. 
Geistliche, geweihte und ungeweihte, die sich fast ausschließlich mit sol- 
chem Erlösungswerk beschäftigen und sich von den dafür bezahlten Be- 
lohnungen ernähren, leben überall im Reich in Tempeln und Klösterchen, 
sogar in gewöhnlichen Wohnungen. 

Als unklassisch ist selbstverständlich der Buddhismus im Confucianis- 
mus verketzert. Krieg gegen Heterodoxie predigten schon die kanoni- 
schen Bücher, und mit besonderer Heftigkeit Mencius. Vor dem 5. Jahr- 
hundert werden, wie es scheint, in den Geschichtswerken keine Ver- 
folgungen der Kirche durch Kaiser und Staat erwähnt. Die späteren 
Gewaltmaßregeln waren stets besonders gegen die Klöster ‚gerichtet. Am 
bekanntesten ist es, wie der Kaiser Wu-tsung der Thang-Dynastie i. ]. 
844 gegen die Klöster verfuhr. Fast alle wurden niedergerissen und die 
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Mönche und Nonnen gezwungen, ins weltliche Leben zurückzukehren. 
Seitdem sind unter jeder Dynastie die Klöster durch Vorschriften auf ein 
Minimum beschränkt worden, vor allem durch das bis jetzt bestehende 
Verbot, ohne kaiserliche Erlaubnis neue Tempel zu errichten oder alte 
umzubauen, sowie durch die Vorschrift, daß Ordinationszertifikate durch 
die Regierung zu verleihen sind, und daß ohne deren Gewährung keine 
einzige Weihe stattfinden darf. 

Die Blüte der Kirche ist damit in China vernichtet. Sie ist jetzt nur ein 
Schatten von dem, was sie vor der Thang-Dynastie (618—907) gewesen. Die 
Verfolgung beruhte nicht ausschießlich auf religiösem Fanatismus, sondern 
auch auf der politischen Auffassung, das Klosterwesen sei mit dem prak- 
tischen Geiste der klassisch-confucianischen Staatsverfassung nicht zu ver- 
einigen. Nonnenklöster von einiger Bedeutung bestehen wahrscheinlich 
gar nicht mehr. Auch taoistische Klöster, weil diese in den klassischen 
Schriften nicht erwähnt und mithin als ketzerisch betrachtet werden, wur- 
den vom Staate fast bis zum letzten ausgerottet. 

Auch die Sekten waren wahrscheinlich, samt dem Mönchswesen, stets 
der Verfolgung durch den Staat ausgesetzt. Aus der Zeit vor der Ming- 
Dynastie gibt es hierüber keine Nachrichten und aus der Zeit während 
ihrer Regierung nur wenige; dagegen sind wir über die Verhältnisse unter 
der jetzigen Dynastie ziemlich genau unterrichtet. Unter beiden Häusern 
standen die Sekten häufig gegen die Regierung auf. Besonders geschah 
dies seitens der Weißen Lilien-Sekte oder Peh-lien-kiao, welche wahr- 
scheinlich eine ganze Menge von verwandten religiösen Vereinen umfaßt. 
Die Verfolgung der Sekten gründet sich auch nebenbei auf den Umstand, 
daß sie stark hierarchisch organisiert sind, und daß die Regierung, die 
immer in Furcht vor Konspiration und Aufstand lebt, im allgemeinen keine 
organisierten Korporationen duldet und dieselben stets auszurotten sucht. 
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DIE RELIGIONEN DER JAPANER. 
1... DER SHINTOISMU>. 


Von 


Karı FLORENZ. 


Einleitung. Der Shintoismus ist die alte japanische Religion, welche 
die Japaner in ihren Hauptbestandteilen wahrscheinlich schon bei ihrer 
Einwanderung vom asiatischen Festland in die von ihnen jetzt bewohnten 
Inselgruppen mitgebracht haben. Sie besteht noch heute als ein wesent- 
liches Element des religiösen und politischen Lebens des Volkes fort, 
wenn auch die über die letzten anderthalb Jahrtausende ausgedehnte Ver- 
mischung mit der neu eingedrungenen buddhistischen Religion dahin 
geführt hat, daß es reine Shintoisten ebenso wie reine Buddhisten im 
modernen Japan nur in einer kleinen Minderzahl gibt. Es lassen sich 
drei Perioden in der geschichtlichen Entwicklung der Shintö-Religion 
unterscheiden: ı. die primitive Periode, bis zur Einführung des Buddhis- 
mus um die Mitte des 6. Jahrhunderts n. Chr.; 2. die Periode der Ver- 
schmelzung mit dem Buddhismus; 3. die Zeit der Wiederbelebung des 
reinen Shintoismus seit etwa 1700, 


Naturdienst und I. Die primitive Periode (bis Mitte des 6. Jahrhunderts n. Chr.). Der 


Ahnenkult. 


Shintoismus setzt sich bereits in seiner ältesten bekannten Form, die wir 
aus den Geschichtswerken Kojiki (712 n. Chr.) und Nihongi (720) und den 
Norito, „Ritualen“ (zuerst gesammelt und veröffentlicht 927) erschließen 
können, aus polytheistischem Naturdienst und Ahnenkult zusammen. 
Zu den ursprünglicheren Naturgottheiten, als da sind: eine Sonnengöttin, 
ein Mondgott, Sterngott, Windgötter, Gott des Sturmes und der Unter- 
welt, Regengötter, Donnergötter, Wassergottheiten, Flußgötter, Meergötter, 
Berggötter, Baumgötter, Erdgottheiten, ein Feuergott, eine Nahrungs- 
göttin usw., treten vergöttlichte Heroen, Häuptlinge und vornehmere oder 
geringere Vorfahren überhaupt. Die mythologische Spekulation geht dann 
noch einen Schritt weiter und schafft eine innige Verbindung zwischen 
beiden Göttergruppen, indem sie die Hauptfiguren der letzteren genealo- 
gisch mit den Hauptvertretern der ersteren in Zusammenhang bringt, z.B. 
das Geschlecht der Oberhäuptlinge und kaiserlichen Ahnen von der 
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Sonnengöttin, das Geschlecht der Oberpriester in der Provinz Idzumo von 
deren Bruder, dem Sturmgott Susa-no-wo ableitet, usw. Dem gleichen 
Grundsatz in der Aufstellung ihres Stammbaumes folgten auch die ge- 
ringeren Geschlechter. Als die Japaner seit dem 5. Jahrhundert unserer . 
Ara allmählich mit der Kultur der Chinesen und somit auch mit deren 
sehr stark ausgeprägtem Ahnenkult vertraut wurden, trat unter dem Ein- 
fluß des letzteren im Shintoismus der Ahnenkult dermaßen in den Vorder- 
grund, daß er im Mittelalter und in der Neuzeit, wo der Konfuzianismus 
im 17. Jahrhundert noch einmal eine starke Einwirkung ausübte, sich zum 
Hauptelement des Shintoismus entwickelte. 

Die nationale Religion war ursprünglich namenlos. Erst nachdem im Ursprung des 
6. Jahrhundert der Buddhismus ins Land gekommen war, welcher Bupfo, nz 
„Gesetz Buddhas“, oder Butsu-do, „Pfad Buddhas“, hieß, wurde für die 
Nationalreligion zur Unterscheidung von der fremden Lehre ein ähnlicher 
chinesischer Name geprägt, nämlich ‚Shrin-/ö, „Pfad der [Landes-]Götter“, 
oder ins Japanische übersetzt Aamı no Micht. 

Kamı, „Gott“, bedeutet eigentlich „oben“; die Götter sind dem Japaner 
einfach seine „Oberen“, anthropomorph gedachte Wesen höheren Ranges, 
denen er Ehrfurcht schuldet, wie Kinder ihren Ahnen oder die Unter- 
tanen ihren Gebietern, deren guten Willen und Hilfe sich zu sichern oder 
deren Zorn und Strafgerichte abzulenken er durch schönwortige An- 
rufungen und Opfergaben trachtet. In der feierlichen Rezitation der 
Norito oder Ritualworte und der strengen Regeln unterworfenen zeremo- Die Norito oder 
niellen Darbietung von Opfern, meist Speiseopfern, erschöpft sich der 
ganze Gottesdienst. Die Norito preisen in poetisch-erhabener Redeweise 
die herrlichen Eigenschaften und Taten der Götter, nennen die Bedürfnisse 
und Absichten der Bittsteller, zählen pomphaft die reichlich dargebrachten 
Opfergeschenke auf. Wir besitzen noch die 27 wichtigsten Rituale aus 
der älteren Zeit bis zum g. Jahrhundert, wertvolle Denkmäler der alten 
Sprache und der unverfälschten, ursprünglichsten religiösen Anschauungen 
der Japaner. Charakteristisch sind besonders die Gebete bei den Ernte- 
feiern, dem Kult der Nahrungsgöttin, dem Kult der Windgötter, der Be- 
schwichtigung des Feuers, dem Kult der Wegschutzgötter, der Vertreibung 
des Fluchgottes, der Beruhigung der kaiserlichen Seele, der Glücks- 
anrufung für den Palast und seine Bewohner, der Einsetzung eines neuen 
Landeshäuptlings der Provinz Idzumo. Am bedeutendsten von allen ist 
aber das Gebet der „Großen Reinigung“, Ö haraı no kotoba, das bei der 
alljährlich zweimal, am 30. Juni und am 31. Dezember, stattfindenden Ent- 
sühnung des ganzen Volkes rezitiert wird. Dies Gebet macht uns mit Ethische An- 


ae & EEG, A ö schauungen, 
der primitiven Ethik des nur halb zivilisierten altjapanischen Volkes be- Sehen vor 
Q r nreinheit, 
kannt, indem es eine Aufzählung alles dessen gibt, was als unrein und Reinigungs- 
n zeremonieen, 

sündlich gilt — Unreinheit und Sünde als identische Begriffe genommen, 


welche auch das durch Plagen der Götter Gezeichnetsein in sich schließen. 


Als sogenannte himmlische Sünden nennt das Ritual: das Durchbrechen 
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von Reisfelddämmen, das Stören der Irrigation der Reisfelder, ackerbau- 
störenden Schabernack, das Rückwärtsschinden von Tieren bei lebendigem 
Leibe, die Verunreinigung rituell reiner Orte durch Exkremente. Als so- 
genannte irdische Sünden aber werden aufgeführt Körperverletzung (denn 
Blut ist unrein wie die Exkremente), Leichenschändung, ungewöhnliche 
Körpererscheinungen wie Albinismus und Behaftung mit Auswüchsen, Blut- 
schande und Sodomie, Tötung fremder Tiere, Behexung, von den Göttern 
als Strafe verhängte Plagen wie .Schlangenbiß, Blitzschlag usw. Daß die 
Scheu vor Unreinheit der wesentlichste Begriff der Shintö-Ethik war, 
ergibt sich auch aus zahlreichen anderen Gebräuchen und Sitten. Als 
besonders verunreinigend galten die Geburt, weil dabei Blut vergossen 
wurde, und der Tod. Für die Niederkunft der Wöchnerin wurde eine 
besondere Gebärhütte, Ubu-ya, errichtet, die man hinterher verbrannte; 
noch heute besteht dieser Gebrauch an manchen Orten, z. B. bei 
den Priestern des Kadori-jinja in Shimösa, auf der Insel Oki (Vries Is- 
land) usw. Auch hatte man, und hat noch jetzt an einigen Orten, Moya 
oder Trauerhäuser, worin der Tote bis zur Bestattung niedergelegt wurde. 
Im Zustande der Verunreinigung durfte man keinen heiligen Ort, keinen 
Tempel besuchen. So ist nach strengster Observanz der Tempelbesuch 
verboten: während der ganzen Trauerzeit um Eltern und Verwandte; an 
Tagen, welche Sterbetage der verstorbenen Eltern oder des Gatten sind; 
für 100 Tage, nachdem man dem Begräbnis eines Verwandten, für 7 Tage, 
nachdem man dem Begräbnis eines Fremden beigewohnt, für 3 Tage, 
wenn man in ein Haus gegangen ist, worin ein Toter liegt. Ein Tempel 
gilt als entheiligt, wenn auf seinem Grundstück jemand starb; dann darf 
30 Tage lang keine Kulthandlung darin stattfinden. Ein chinesischer 
Reisender, welcher Japan in den ersten Jahrhunderten unserer Zeitrech- 
nung besuchte, berichtet, daß sich alle Glieder einer Familie, in der ein 
Todesfall vorgekommen war, nach dem Begräbnis mit Wasser von der 
Verunreinigung rein wuschen; eine jetzt verschwundene Sitte, zu der sich 
aber ein Pendant erhalten hat, indem jemand, der bei einer Verletzung 
ein bis drei Tropfen Blut verlor, an dem betreffenden Tage einen Tempel 
nur besuchen darf, nachdem er vorher ein Bad genommen hat. 

Äußerste Vorsicht erfordert die Zubereitung und Darbringung der 
Opferspeisen: es wird dabei eine weiße Papierbinde, Fuku-men, „Gesichts- 
deckung“, vor Mund und Nase angelegt, damit der Hauch die Opfer nicht 
verunreinige, auch darf Fisch und Fleisch nicht mit der Hand berührt 
werden. Diese peinlichen Obachten gelten noch heute auch für die Be- 
reitung der Speisen für den Kaiser; früher bestanden sie in allen vor- 
nehmen Häusern. 

Die Furcht vor ritueller Verunreinigung hat oft zu barbarischer Härte. 
geführt, indem man sich sogar vor der Pflege der Kranken scheute, sie 
aussetzte, Leichen an den Wegen liegen ließ usw. Die Sitte, daß man 
bei jeder rituellen Verunreinigung auch Privatpersonen gegenüber eine 
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Buße erlegen mußte, die angeblich zur Bestreitung der nötigen Reinigung 
(Harai) dienen sollte, wuchs sich mit der Zeit in ein unerträgliches Er- 
pressungssystem aus, so daß im Jahre 646 die Obrigkeit dagegen einzu- 
schreiten sich gezwungen sah. 

Bei der obenerwähnten großen Entsühnung des ganzen Volkes, der 
Ö-harai-Zeremonie, wird die Reinigung durch eine symbolische Hand- 
lung ausgeführt. Man bekommt vom Priester ein in Gestalt eines mensch- 
lichen Kleides geschnittenes weißes Papier, Kata-shiro, „Repräsentant der 
[menschlichen] Gestalt“ genannt, schreibt darauf Jahr und Monat der 
Geburt und das Geschlecht, reibt es über den Körper und haucht seinen 
Atem darauf, durch welche Prozedur die Sünden auf das Kata-shiro über- 
tragen werden. Die Reinigungszeremonie endet damit, daß diese „Sünden- 
böcke“ in einen Fluß oder ins Meer geworfen werden, damit die vier 
Reinigungsgottheiten sie nach der Unterwelt fortführen und dort spurlos 
verschwinden lassen. 

Das Sündenregister im Ö-harai-Ritual ist für unsere Kenntnis der alt- 
japanischen ethischen Anschauungen um so wichtiger, als es sonst dem 
Shintoismus an einem moralischen System gänzlich gebricht. Der Satz, 
der nach gewöhnlicher Auffassung die ganze Moral des Shintoismus in 
sich schließen soll: „Folge den Geboten des Kaisers und den Eingebungen 
deines eigenen (von Natur guten) Herzens“, ist erst von den Reformatoren 
der dritten Periode, wenigstens in dieser Klarheit, aufgestellt worden. 
Seiner oberflächlich theoretisierenden Phrasenhaftigkeit ist übrigens in der 
Praxis ein glänzendes Fiasko nur dadurch erspart geblieben, daß inzwischen 
durch Konfuzianismus und Buddhismus eine reellere, ins einzelne gehende 
ethische Grundlage geschaffen worden war. Auch ist das bekannte Gedicht 


Sugawara Michizanes: 
„Wenn nur das Herz 


Der Wahrheit Pfad und Norm 
Gemäß sich hält, 
So braucht ihr nicht zu beten, 
Die Götter schützen dennoch“, 
das man so oft als charakteristischen Ausdruck der Shintö-Ethik be- 
zeichnet, mit nichten ein Ausfluß des primitiven Shintö, sondern lediglich 
die hohe Auffassung eines durch rationalistische chinesische Philosophie 
geläuterten denkenden Geistes. Michizane (} 903) war ja eines der glän- 
zendsten Produkte des Einflusses chinesischer Kultur in Japan. 
Die Hauptquelle für die Kosmogonie, Theogonie und überhaupt die Ursprung der 


elt und der 


Mythen des Shintoismus bilden das 1. Buch des Kojiki und die beiden „. Göter = 
ersten Bücher des -Nihongi. Danach steht am Anfang ein Urpaar, der Götterzeitalters. 
Gott Izanagi und die Göttin Izanami — denn die vor ihnen aufgrezählten 
einzelnen und gepaarten Gottheiten sind über allen Zweifel von späterer 
Mache, als schon chinesische Ideen eingewirkt hatten. Die beiden ver- 
mählen sich und erzeugen zunächst die japanischen Inseln, sodann eine 


Anzahl Naturgottheiten, nämlich die Sonnengöttin Ama-terasu, „die am 
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Himmel Leuchtende“, den Mondgott Tsuki-yomi, Hiru-ko (vielleicht ein 
Sterngott?), den Sturmgott Susa-no-wo, „Ungestümer Mann“, und den 
Feuergott Kagu-dzuchi, „Glüher“. Auch den Windgott, die Erdgöttin usw. 
erzeugen sie. Bei der Geburt des Feuergottes verbrennt sich Izanami, 
scheidet von hinnen und geht in die Unterwelt, das Land Yomi, ein, wo- 
hin ihr der Gemahl folgt, um sie, wie Orpheus seine Eurydice, auf die 
Oberwelt zurückzuholen. Sie ist zur Rückkehr bereit; er übertritt aber 
ihr Gebot, nicht nach ihr zu sehen, während sie die Vorbereitungen trifft, 
macht aus dem Endzahn seines Kammes eine Fackel und erblickt zu 
seinem Schrecken ihren Leib aufgedunsen, eitrig, von Maden schwärmend 
und auf ihm die acht Donnergötter sitzend. Schleunigst ergreift er die 
Flucht, von den Erinyen ähnlichen scheußlichen Weibern der Unterwelt: 
und Izanami selbst bis an den Grenzpaß, wo die Oberwelt beginnt, ver- 
folgt. Auf der Oberwelt wieder angelangt, reinigt er sich im Flusse Woto 
in Himuka (Kyüshu) vom Schmutz des Hades, wobei aus den gewaschenen 
Körperteilen sowohl, wie aus seinen weggeworfenen Kleidungsstücken 
Gottheiten entstehen. Sonderbarerweise hören wir hier, als Variante im 
Nihongi, aber als Hauptdarstellung im Kojiki, zum zweitenmal von der 
Entstehung der Sonnengöttin, des Mondgottes und des Sturmgottes: „Durch 
Waschen seines linken Auges entstand die Gottheit Ama-terasu, dann 
durch Waschen seines rechten Auges die Gottheit Tsuki-yomi, dann durch 
Waschen seiner Nase die Gottheit Susa-no-wo.“ Die Doppelform der 
Mythe und die wesentliche Übereinstimmung der letzteren Fassung mit 
der chinesischen Sage von P’an-ku beweist zur Genüge, daß die erst- 
erwähnte Zeugungsgeschichte der drei Gottheiten die ursprüngliche japa- 
nische Mythe ist, die zweite aber durch Übernahme von Elementen aus 
der chinesischen Mythologie entstand. Der Sonnengöttin und dem Mond- 
gott — von letzterem hören wir aber nie mehr etwas — wird die Regie- 
rung des hohen Himmelsgefildes, dem Susa-no-wo die des blauen Meer- 
gefildes und der Unterwelt anvertraut. Hierauf folgen Mythen über einen 
schweren Konflikt zwischen Ama-terasu und Susa-no-wo, da dieser, statt 
sich in das ihm angewiesene Gebiet zu begeben, sich im Himmelsgefilde 
unnütz macht. Erst scheint ihre Rivalität beigelegt werden zu können: 
sie tauschen ein Gelübde aus, und Ama-terasu erzeugt aus Stücken von 
Susa-no-wos Schwerte Kinder, wie auch Susa-no-wo aus dem Haar- und 
Armschmuck der Sonnengöttin. Dann wird Susa-no-wo aber frech. Er 
verübt allerhand Schabernack an den Reisfeldern seiner Schwester, ver- 
unreinigt ihren Palast mit Kot und entsetzt sie schließlich dadurch, daß 
er, als sie webend in der Webhalle sitzt, einem himmlischen scheckigen 
Pferde die Haut abzieht, durch den Dachfirst der Halle ein Loch bricht 
und das geschundene Pferd hineinwirft. Die erzürnte Göttin schließt sich 
hierauf in eine Felsenhöhle ein, infolgedessen die ganze Welt dunkel 
wird und Tag und Nacht nicht mehr zu unterscheiden sind. Nur mit 
größter Mühe und List gelingt es den „achtzig Myriaden«“ Göttern, die 
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Schmollende wieder aus der Höhle hervorzulocken. Der schuldige Susa- 
BO- wo muß zur Buße eine überaus rigoröse Reinigungszeremonie über 
sich ergehen lassen und wird schließlich mit „göttlicher Verbannung ver- 
bannt“ Er steigt auf die Erde herab und macht nunmehr die Provinz 
Idzumo zum Schauplatz seiner Tätigkeit. Er tötet eine große, achtgablige, 
mädchenfressende Schlange, nachdem er sie, ähnlich wie Jason den das 
goldene Vlies bewachenden Drachen, durch Reiswein eingeschläfert hat, 
entnimmt ihrem Schwanze ein wunderbares Schwert, das in späteren 
Sagen wieder eine Rolle spielt, heiratet die vor der Schlange er- 
rettete Jungfrau Kushi-nada-hime und erzeugt mit ihr einen Sohn, den 
Gott Onamuchi, welcher Stammvater der Beherrscher von Idzumo wird. 
Hierauf treten die Sonnengöttin und ihre Abkömmlinge wieder in den 
Vordergrund. Es wird im Rate der Götter beschlossen, den Enkel der 
Sonnengöttin Ninigi als Beherrscher in das Mittelland des Schilfgefildes, 
d. h. Japan, hinabzusenden. Vorher werden wiederholt Götter zur Aus- 
treibung der bösen Geister ins Mittelland geschickt; die beiden ersten 
- Missionen sind vergeblich, denn ihre Entsandten kehren aus verschiedenen 
Gründen nicht zurück. Erst die dritte Mission, aus den Göttern Futsu- 
nushi und Take-mikadzuchi bestehend, vollführt ihre Aufgabe und bewegt 
den Gottherrscher von Idzumo, Önamuchi, und seinen Sohn K:oto-shiro- 
nushi, die Herrschaft an den erlauchten Sonnensproß abzutreten. Hierauf 
verläßt Ninigi seinen himmlischen Felsensitz und steigt mit gewaltiger 
Wegbahnung durch die Wolken des Himmels herab, aber nicht nach 
Idzumo, wie man vermuten sollte, sondern auf den Gipfel des Takachiho 
in Himuka (Insel Kyushu). Auf der Landsuche gelangt er nach Ata, dem 
jetzigen Satsuma, und vermählt sich mit Sakuya-hime, der Tochter des 
Landesgottes. In einer einzigen Nacht wird sie so hoch schwanger, daß 
ihre Niederkunft unmittelbar bevorsteht. Den Argwohn ihres Gatten, daß 
wohl ein anderer schon vorher die Mutterschaft bewirkt haben müsse, zu 
widerlegen, unterwirft sie sich einem Feuerordal und gebiert in den 
Flammen unversehrt drei Söhne. Im Gefolge eines Zwistes mit seinem 
ältesten Bruder versenkt sich der zweite von diesen dreien, genannt Hiko- 
Hohodemi oder Ho-ori, ins Meer, gelangt in den Palast des Meergottes 
und heiratet dessen Tochter Toyo-tama-hime. Von Sehnsucht getrieben, 
kehrt er nach drei Jahren auf die Oberwelt zurück. Ihm folgt kurze 
Zeit danach seine Gattin, kommt in einer mit Kormoranfedern gedeckten 
Gebärhütte am Strande nieder, kehrt aber sofort wieder in ihre Meeres- 
heimat zurück, weil ihr Gemahl sie trotz ihres Verbotes in der Gebär- 
hütte, in der sie während des Geburtsaktes ihre ursprüngliche Drachen- 
gestalt angenommen hatte, belauscht. Das herangewachsene Söhnchen 
heiratet die jüngere Schwester seiner Mutter, Tama-yori-bime, und erzeugt 
mit ihr vier Söhne, von denen zwei unter vielen sonderbaren Abenteuern 
und Kämpfen mit ihren Genossen von Kyushu, das damals Tsukushi hieß, 
aus nach Osten ziehen bis nach Yamato. Der eine von ihnen, Kamu- 
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Yamato Iware-biko, wird daselbst der Gründer und” erste Kaiser des 
japanischen Reiches; im 8. Jahrh. n. Chr. erhielt er den posthumen Namen 
Jimmu-tennd, „Göttlicher-Krieger-Kaiser“. Mit dem Auftreten Jimmus 
schließt die Periode, welche die Japaner das „Götterzeitalter“ nennen, und 
beginnt, angeblich 660 v. Chr., die geschichtliche Zeit. In Wirklichkeit 
ist aber die mythische Zeit noch lange nicht zu Ende, denn die so- 
genannte Geschichte des ersten Jahrtausends ist nichts weiter als Mythe 
und Sage mit sehr wenig historischen Bestandteilen. Wir können aber 
hier den Überblick über die japanische Göttergeschichte zum Abschluß 
bringen mit der Bemerkung, daß sich in ihr deutlich drei Mythen- und 
Sagenkreise unterscheiden lassen, welche der Provinz Idzumo angehören 
als dem ältesten Einwanderungsgebiet japanischer Stämme von Korea 
aus, der Insel Kyüshu als Ausgangspunkt der später das ganze Land 
beherrschenden Stämme, und der Provinz Yamato mit Umgebung als 
späterem Hauptsitz dieser letzteren. Den Antagonismus zwischen den 
Kyüshü- und den Idzumo-Stämmen sahen wir in dem Zwist zwischen der 
Sonnengöttin und ihrem Bruder Susa-no-wo und zwischen den Nach-- 
kommen beider verkörpert. | 

Die Zahl der Götter, deren Namen wir aus den mythologischen 
Quellenwerken, den Ritualen und dem praktischen Gottesdienst in den 
verschiedenen Landesteilen und Ortschaften kennen, ist eine unbestimmbar 
große; schon die alten Erzählungen gebrauchen daher den Kollektiv- 
ausdruck „die 80 oder 800 Myriaden Götter“ — ya 8 ist die heilige Zahl 
der alten Japaner und bedeutet oft nichts Genaueres als „viel“ Die 
Götterzahl ist besonders infolge der durch den Ahnenkultus bewirkten 
zahlreichen Apotheosen von Helden, Gelehrten usw. stark angewachsen. 
Alles zum Hause Gehörige, auch das Geringste, wird vergöttlicht, so daß 
wir z. B. von .einem Gott des Reiskessels, der Pfanne, des Ziehbrunnens 
und sogar des Aborts hören. 

Strenggenommen wird jeder Dahingeschiedene ein Kami, welchem 
durch die Hinterbliebenen Opfer dargebracht werden. Die Japaner haben 
von jeher an eine Fortexistenz der Geister als gute oder böse Geister, an 
eine künftige Welt geglaubt, ohne sich aber davon eine klare Vorstellung 
zu machen. Der Shintoismus kennt keine Belohnung oder Bestrafung 
nach dem Tode, keinen Himmel und keine Hölle, Der Himmel, das „hohe 
Himmelsgefilde“, ist lediglich die Gegend, wo die himmlischen Götter auf 
ihren Felsensitzen im himmlischen Fluß (der Milchstraße) residieren; die 
Toten wohnen im Lande Yomi, dem schmutzigen Hades, der von der 
Welt der Lebenden durch einen flachen Hügel geschieden ist; den Ein- 
gang dazu dachte man sich in ältester Zeit wohl in einem Winkel der 
Provinz Idzumo. Das Verhältnis zwischen Göttern und Menschen ist aus- 
schließlich auf das Diesseits gerichtet. 

Bemerkenswert ist von alters her die enge Verbindung des religiösen 
Kults mit den Regierungshandlungen, die sich auch in der fast völligen 
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Identität der Wörter für „Kult“ (Matsuri) und „Regierung“ (Matsuri-goto) 
ausprägt. Jede wichtige Staatshandlung begann mit Gottesdienst; der 
Souverän fungierte dabei als Oberpriester, persönlich oder in Vertretung. 
Bei jeder Gelegenheit fragte man die Götter um Rat, den man durch 
Inspirationen, Träume, Orakel und verschiedene Divinationsmethoden er- 
fuhr. Durch Ordale, wie das Halten der Hand in kochendes Wasser 
(gen. Kugatachi, später Yu-saguri), das Ergreifen einer glühenden Axt, das 
Wandeln über glühende Kohlen (Hi-watari) usw., wurde das Urteil der 
Götter bei gerichtlichen Entscheidungen angerufen. Überhaupt waren die 
alten Japaner sehr abergläubisch und wurden nicht selten die Beute von 
schlauen Betrügern, die ihnen in einem Falle eine grüne, schwarzgefleckte 
Raupe als Gott der Ewigkeit und Reichtumsverleiher aufschwatzten — 
nur mußte man sich zu dem Zwecke dessen, was man schon besaß, erst 
entledigen. 

Wie schon erwähnt, finden sich unter den Göttern viele vergöttlichte 
Menschen, die teils schon im Altertum, teils aber erst in jüngster Zeit in 
das Pantheon aufgenommen wurden. Merkwürdigerweise ist von den 
128 Souveränen des Landes nur wenigen diese Ehre zuteil geworden, in 
erster Linie dem Kaiser Öjin (angeblich 3. Jahrhundert n. Chr.), welcher 
unter dem Namen Hachiman oder Yawata als Kriegsgott verehrt wird, 
wahrscheinlich weil ihn die kriegerische Minamotofamilie als Schutzgott 
angenommen hatte. Dagegen sind viele Untertanen populäre Gottheiten 
geworden, z. B. der Staatsmann und Dichter Sugawara Michizane (7 903) 
als Gott der Kalligraphie; der Krieger Kusunoki Masashige (7 1336), 
verehrt in dem erst 1868 errichteten Minatogawa-Schrein zu Hyögo; 
Iyeyasu, der Begründer des Tokugawa-Hausmeiertums (+ 1616), als To- 
shoögu oder Gongen-sama; Hideyoshi (+ 1598), verehrt im Toyokuni-Schrein 
in Kyoto; aus der neuesten Zeit, kurz vor Beginn der Ära des gegen- 
‘wärtigen Kaisers, sei die Vergöttlichung des Volksfreundes und Sitten- 
lehrers Ninomiya Sontoku erwähnt. Bei all diesen Apotheosen hat das 
Volk die Initiative gegeben, der dann die offizielle Anerkennung durch die 
Regierung folgte. 

Der reine Shintoismus hat sich keine bildlichen Darstellungen der 
Götter zu Kultzwecken gemacht, wohl aber der unter dem Einfluß des 
Buddhismus stehende gemischte Shintö des Mittelalters und der Neuzeit. 
Deshalb finden wir z. B. eine Goldfigur der Göttin Ama-terasu im Hachi- 
man-Tempel zu Fukagawa, Tokyö; eine sehr lebensähnliche hölzerne 
Statue des Fyeyasu in einem Altarschrein der Naijin-Halle des Tempels 
Ankoku-den in Shiba, Tokyo usw. Besonders oft trifft man Figuren von 
Michizane, im Kostüm der alten Hofadligen dargestellt, und im Hof der 
ihm geweihten Tempel liegt oft eine Stein- oder Bronzekuh, weil er im 
Exil immer auf einer Kuh umhergeritten sein soll; die Glücksgötter Dai- 
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herren des dortigen Hohenpriesters, verehrt, und ihre kleinen geschnitzten 
Statuen an die Gläubigen verkauft. Der gegen Wassergefahr schützende 
Suitengü, dessen sehr populärer Tempel im Nihonbashi-Bezirk von Tokyö 
am fünften jeden Monats zahlreiche Besucher anzieht, und der auf eine 
Vermengung der Meergötter von Sumiyoshi bei Osaka mit dem indischen 
Neptun, Suiten, Sanskrit Varuna, zurückzuführen ist, wird jetzt als Ver- 
göttlichung des Kaisers Antoku, der ı185 bei Shimonoseki mit seiner 
Amme Suke no Tsubone ertrank, betrachtet und als Gruppe: die Amme 
mit dem Kindkaiser auf dem Arm dargestellt. 

Über die Speisegottheit Uga no mitama, populär Inarı, welche bald 
als Frau, bald als bärtiger Mann, zwei Reisbündel an einer Stange tragend, 
dargestellt wird, müssen wir etwas ausführlicher werden. Die echte alte 
Idee von der Gottheit des Reises, der Reisfelder, ist beim gewöhnlichen 
Volke durch den Fuchskult überwuchert. Der Fuchs war ursprünglich 
nur ein der Reisgottheit heiliges Tier, wie der Hirsch der Gottheit von 
Kasuga, die Schildkröte dem Kompira, entwickelte sich aber im Laufe 
der Zeit zur Gottheit selbst. Auch andere Tiere werden göttlich verehrt, 
z. B. große Schlangen, weil sie die Ernte zerstören sollen. Inari bedeutet 
„Reismann“ abgeleitet von ine, ina „Reis“, wie hitori „ein Mensch“ von 
hito „eins“ futari von futa usw. Der Fuchs hat die Göttlichkeit von 
seinem Herrn Inari usurpiert und diesen in den Hintergrund geschoben. 
Das Volk glaubt an verschiedene Arten von Fuchsgeistern mit über- 
natürlicher Kraft. Vor den Inari-Tempeln sind immer sitzende Füchse aus 
Holz oder Stein aufgestellt. Der Fuchs kann wie Proteus allerhand Ge- 
stalten annehmen. Besonders gefürchtet ist der hito-kitsune „Menschen- 
fuchs“, welcher die Menschen behext. Fuchsbesessenheit, welcher man 
nur durch Beschwörungszeremonieen beikommen kann, spielt bis heute im 
Aberglauben des japanischen Volkes eine hochwichtige und oftmals ver- 
hängnisvolle Rolle. 

Ursprünglich hatte der Shintö keine Tempelbauten; die Wälder wurden 
als Sitz der Gottheiten angesehen, ein mit Steinen eingefriedigter Platz 
wurde als Kultstätte für den Gottesdienst hergerichtet. Yashiro, „Schrein“, 
bedeutet eigentlich Hauseinfriedigung, ähnlich wie das griechische tenevoc, 
lat. templum erst nur etwas „Abgegrenztes“ bezeichnete. Die Gestalt des 
noch jetzt beim Shintökult gebrauchten Fimorog:i, das ich etymologisch als 
„heiliger Waldbaum“ erkläre, nämlich ein Tisch mit Geländer ringsherum, 
in der Mitte ein Zweig des Sakaki — Sakaki (Cleyera japonica) und 
Hinoki sind die beiden heiligen Bäume des Shintoismus _ mit daran- 
hängenden weißen Papierstreifen, wohinein die Gottheit herabgerufen 
wird, ist offenbar eine Reminiszenz der alten einfachen Kultstätte. Mit 
besonderen Tempelbauten scheint man gegen Anfang der christlichen Ära, 
angeblich unter Kaiser Sujin, begonnen zu haben. Ihre Zahl wuchs rasch 
an. Das Zeremonialbuch Engi-shiki vom Jahre 927 zählt 3514 Tempel der 
Himmels- und Erdengötter auf; nach der amtlichen Statistik vom Jahre 
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1900 gab es 169 große, 57902 kleine und 138287 allerkleinste Shintö- 
schreine mit 16408 Priestern im ganzen Lande. f 

Die echten Shintöschreine sind im Gegensatz zu den reichgeschmück- 
Een Buddhatempeln überaus einfach. Ihre Architektur soll die des primi- 
tiven japanischen Hauses sein. Als Bauholz wird vorzugsweise das weiße 
Hinokiholz (Chamaecyparis obtusa) verwendet. Der älteste Stil hat Binsen- 
bedachung, z. B. der Tempel in Ise; ein etwas modernerer Stil Schindel- 
bedachung, z. B. die Tempel Kasuga und Kamo; der neueste Ziegel- und 
Kupferbedachung. Charakteristisch sind die an beiden Enden des Daches 
kreuzförmig überragenden Dachbalken (Chigi), sowie die quer über den 
First gelegten zigarrenförmigen Hölzer (Katsuo-gi), welche die Firstrahmen 
in ihrer Lage halten sollten; beide sind jetzt meist nur stilisierter Zierat. 
Ein Shintotempel besteht im Gegensatz zu einem Buddhatempel immer 
aus zwei Abteilungen; ı. dem Zonden oder Shinden, d. i. die Haupt- 
halle, Sanktuarium, worin das Emblem der Gottheit, das Mitamashiro, auf- 
bewahrt wird, und das vom Laien nicht betreten werden darf; 2. dem 
Heiden oder „der Gebetshalle“. Die beide oft verbindende Zwischenhalle 
heißt As-no-ma. Verschiedene Zäune umgeben den Tempelhof, wo sich 
unter andern eine heilige Zisterne zum Händewaschen vor dem Tempel- 
besuch und eine Kagurabühne befinden, auf der bei den Tempelfesten 
(Matsuri) pantomimische Szenen aus der Mythologie und Legende aufge- 
führt werden, z. B. das Verbergen der Sonnengöttin in der Felsenhöhle, 
die Abenteuer Susa-no-wos in Idzumo, Yamato-takes Kriegszüge nach 
dem Ostland und nach Kyushu; auch komische Intermezzi, wie durch 
den Hanswurst Hyottoko und die laszive Göttin Okame, werden ein- 
gestreut. Ein besonders. auffälliges Kennzeichen der Shintötempel ist das 
vor dem Eingang stehende galgenförmige Portal, Tori genannt, in seiner 
einfachsten und echten Form nur aus zwei runden hohen Pfosten mit 
darübergelegtem, beiderseits überstehendem, rundem Querbalken bestehend. 
Alle komplizierteren Formen, sowie andere Materialien als Holz sind 
Neuerungen. So spezifisch shintoistisch das Torii zu sein scheint, ist es 
doch nicht japanischen Ursprungs, sondern vom Festlande herüber- 
gebracht; auch der Name ist kein japanisches Wort, sondern vom indi- 
schen Toran entlehnt; die landläufigen Etymologieen wie „Vogelsitz“ sind 
daher nichts weiter als volkstümliche Verlegenheitsetymologieen. Haupt- 
und Gebetshalle haben stets dieselbe Farbe: entweder die weiße Natur- 
farbe des Holzes, was der ursprüngliche Typ ist, wie in Ise; oder sie sind 
rot angestrichen. Das gleiche gilt von der Farbe der Torii. Von alten 
berühmten Tempeln sind rot der Kamoschrein in Kyöto, gegr. 677; der 
Kasugaschrein in Nara; der Inarischrein in Kyöto, gegr. 711, nach dessen 
Vorbild seitdem alle Inaritempel des Landes rot gestrichen sind. 
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stalten als Koma-inu, nämlich der Kasugaschrein in Nara Hirsche, der 
Kitano-Tenjin in Kyöto Rinder, der Sannöschrein bei Kyöto und dessen 
Nachbildung in Toökyö Affen. Vor der Gebetshalle jüngerer Shintöschreine 
steht oft ein zweistöckiges Tor, Romon, „Stockwerk-Tor“, mit den Ya-daijin 
„pfeilbewaffneten Ministern“, welche den Schrein wie die buddhistischen 
Ni-5 (Deva) verteidigen sollen. Wahrscheinlich sind sie buddhistischen 
Ursprungs, haben aber eine Shintögeschichte und Namen. 

Im Sanktuarium wird das Emblem der Gottheit, sino-jap. Shintai, 
„Gestalt des Gottes“, jap. Mi-tama-shiro, „Stellvertreter des erlauchten 
Geistes“, aufbewahrt. Es ist in verschiedenen Tempeln verschieden, ge- 
wöhnlich ein Metallspiegel, wie in Ise; in Atsuta ein Schwert usw. 
Das Emblem steckt in einem nach besonderer Methode zugebundenen 
Brokatbeutel, dieser in einem ohne Nägel gefugten Weidenholzkasten. 
Bei Umzügen wird letzterer noch in eine sog. chinesische Truhe (Kara- 
hitsu) gesetzt, um die ein heiliges Strohseil (Shime-nawa) geschlungen ist. 
Der als Shintai gebrauchte, niemals dem Auge sichtbare Spiegel ist ent- 
weder rund oder blumenkelchförmig und darf nicht mit dem Spiegel ver- 
wechselt werden, der in vielen Shintöschreinen auf einem Gestell offen 
sichtbar dasteht. Letzterer ist aus der buddhistischen Shingonsekte im 
Mittelalter übernommen und wird vom unwissenden Volke fälschlich als 
Symbol der Gottheit betrachtet. Es knüpft sich daran der gleichfalls aus 
dem Buddhismus entlehnte Aberglaube, daß ein Sünder sich darauf als 
eine Bestie spiegele. Im Innern des Allerheiligsten hängt ein Vorhang 
von fünffarbigem Damast, etwas weiter vorn einer von fünffarbiger glatter 
Seide, in der Gebetshalle ein purpurfarbener aus Kreppseide. Die bei 
Festen außerhalb der Gebetshalle errichteten zeltartigen Akusha haben 
schwarzweißstreifige Leinenvorhänge. Auf dem Altartisch und auch an 
anderen Stellen stehen Goher, d. h. Stöckchen mit daranhängenden zick- 
zackförmig geschnittenen, weißen Papierstreifen, welche einen symbolischen 
Ersatz für die ursprünglichen wertvollen Zeuge bilden, die man als Opfer- 
gaben für die Götter an die Bäume hängte. Am Eingang der Gebetshalle 
hängt ein Gong (Suzu), den man mit einem Seil anschlägt, um vor dem 
Gebet die Aufmerksamkeit der Gottheit zu erregen; darunter steht der 
Geldkasten (Saisembako), wohinein der Betende kleine Münzen als Opfer- 
geschenk wirft. Vielfach sieht man im Haiden oder bei großen Tempeln 
sogar in einer eigens errichteten Halle (Gaku-den oder Ema-do, „Bilder- 
halle“) eingerahmte Bilder von Vögeln, Pferden u. dergl.; dies sind Votiv- 
geschenke der Gläubigen, und das Bild des Gegenstandes ist eigentlich 
als Ersatz für den Gegenstand selbst gegeben. Sie heißen E-ma „gemalte 
Pferde“, 

Jeder Schrein besitzt eine Gröttersänfte, Mikoshi, in welcher der Gott 
bei Festen in der Pfarre seinen Umzug hält. Waffen, als da sind Bogen, 
Pfeile, Schwerter, Lanzen, werden oft als göttliche Schatzstücke in’ den 
Tempeln aufbewahrt. 
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Den Göttern sind, wie Beamten, vom Staat Hofränge verliehen worden. 
Es traten manchmal auch Beförderungen ein: so lesen wir im 901 abge- 
faßten offiziellen Geschichtswerk Sandai-jitsuroku von einer Rangerhöhung 
des Windgottes. Die Tempel besitzen gleichfalls ihre strenge Rang- 
ordnung. Am höchsten rangieren die beiden Jingü, nämlich der Doppel- 
schrein von Ise — der Naigü, „Innerer Schrein“, ist der Sonnengöttin, der 
Geku, „Äußerer Schrein“, der Nahrungsgöttin geweiht — und der Schrein 
von Atsuta bei Nagoya. Alle anderen heißen Jinja und zerfallen in 
folgende Klassen: 1. Kwampeisha, Reichstempel, deren Zeromonieen unter 
direkter Aufsicht der Zentralregierung stattfinden; dazu gehören z. B. der 
Öyashiro von Idzumo, der Kasuga in Nara, der Kamo in Kyöto, der 
Kadori in Shimosa, der Kashima in Hitachi. 2. Kokuheisha, Provinz- 
tempel, Zeremonieen unter Aufsicht der Provinzialstatthalter. 3. Fu-ken- 
sha, Tempel der Großstädte und Regierungsbezirke. 4. Gösha und Sonsha, 
Tempel der Landbezirke und Dörfer. Die Reichsschreine sind den gött- 
lichen Ahnen oder einzelnen Kaisern und ausgezeichneten Untertanen 
geweiht. Die Einkünfte der Schreine sind nicht bedeutend: in einigen 
Fällen schätzt man sie auf ungefähr 40000 Yen (80 000 Mark), viele haben 
nur wenige hundert Yen einzunehmen. Diese Mittel kommen aus Staats- 
beiträgen, Beiträgen der Gläubigen und aus dem Verkauf von Amuletten. 
Der Jingü von Ise wird alle 20 Jahre abgerissen und vollständig neu ge- 
baut (letzte Rekonstruktion 1889), das Holz des demolierten Schreins zer- 
Kleinert und als Amulette in Form von Kästen, Brettchen und minimalen 
Holzstückchen verkauft, was jedes Jahr eine ansehnliche Summe ein- 
bringt. 

Die populärsten Schreine des Landes sind: der Große Jingü von Ise, 
der Öyashiro von Idzumo, der Kasuga von Nara, der Kamo, Inari, Atago 
und Hachiman-gü in Kyoto, der Temman-gü von Dazaifu, der Kompira 
von Sanuki, der Suwa in Shinano und der Suiten-gü in Tökyod. Die präch- 
tigsten Feste und Zeremonieen finden in den vier erstgenannten statt. 

Die Shintopriester heißen Kannushi oder Jinkwan, „Gottes-Beamten“, 
und vererben in der Regel ihr Amt in der Familie, denn sie heiraten wie 
jeder andere. Für gewöhnlich tragen sie Laienkleidung. Die Priester- 
tracht: ein langes loses Gewand mit weiten Ärmeln (Hita-tare), einen 
Gürtel um die Lenden, eine eigentümlich geformte Mütze aus schwarzem 
Taffet (Eboshi) auf dem Kopfe, legen sie nur bei der Darbietung der 
täglichen Morgen- und Abendopfer und bei den festlichen Zeremonieen 
an. Neben den Männern spielt das weibliche Geschlecht im Shintödienst 
keine unbeträchtliche Rolle, doch wäre es kaum richtig, von „Priesterinnen“ 
zu sprechen, wenn sie auch manchmal bei der Darbringung der täglichen 
Opfer helfen. In den meisten großen Shintötempeln, so in Ise, sind Töchter 
der Priester, Mädchen von zehn bis zwölf Jahren, als sogenannte Miko, 
„erlauchte Kinder“, angestellt, um den heiligen Kagura-Ianz zu tanzen; 
sobald sie mannbar werden, müssen sie abtreten. Nur im Großen Yashiro 
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von Idzumo werden Mädchen, welche die Pubertätszeit überschritten haben, 
gewöhnlich solche von sechzehn bis neunzehn Jahren, als Miko verwendet 
und manchmal sogar nach ihrer Verheiratung beibehalten; das Mikoamt 
ist hier in bestimmten Familien erblich. Seit ältester Zeit bis zum 14. Jahr- 
hundert wurde bei der Thronbesteigung eines jeden Kaisers eine jung- 
fräuliche Prinzessin aus dem kaiserlichen Hause als Vestalin nach dem 
Isetempel geschickt, um den heiligen Spiegel, das Emblem der Sonnen- 
göttin, in Obhut zu nehmen. Hier sei erwähnt, daß nach der Mythe die 
Sonnengöttin ihrem Enkel Ninigi beim Hinabsteigen auf die Erde drei 
Schatzstücke mitgegeben hatte: einen Spiegel, ein Schwert, einen Edel- 
stein, welche seitdem als kaiserliche Insignien gelten, wie in Europa 
Krone und Zepter. Zuerst sollen sie alle in der Wohnung des Kaisers 
gehalten worden sein, später wurden sie aber verteilt: der Spiegel nach 
Ise, das Schwert nach Atsuta; nur der Edelstein blieb im jeweiligen 
Palaste. 

Man unterscheidet acht Rangklassen von Shintöpriestern. ı. Der 
Saishu, „Kultherr“, immer ein Prinz, nur im Jingü von Ise. 2. Der Dai- 
Guji, „Großer Tempelherr“, Oberpriester des Jingu von Atsuta. 3. Guji, 
„Lempelherren“ Oberpriester der Reichs- und Provinztempel; unter ihnen, 
in denselben Tempeln dienend: 4. Negi, „Beter“, 5. Go-Negi, „Unterbeter“, 
6. Shiten, „Satzungsvollstrecker“. Die Priester der Fu-kensha heißen: 
7. Shikwan, „vollstreckende Beamte“, und die der Landbezirks- und Dorf- 
schreine 8. Shishö, „Handhabung Leistende“. Alle diese Bezeichnungen 
mit Ausnahme von Negi (von einem Verbum negu „beten“) sind sino- 
japanisch und mehr oder weniger modernen Datums. 

Die tägliche Opferung von Speisen ist ein einfacher Vorgang. Sehr 
feierlich und kompliziert ist aber der Gottesdienst an den großen Festen, 
Matsuri, deren Zahl und Bedeutung bei jedem Tempel verschieden 
ist. Manche Tempel feiern nur ein Fest im Jahre, andere jeden Monat 
eines usw. An den Matsuri der größeren Tempel nehmen nicht nur die 
betreffenden Priester, sondern auch die Behörden ex officio teil. Der 
Kern des Gottesdienstes ist die Darbietung der Opfergaben, Sonae-mono, 
welche auf kleinen Holzgestellen (Sambo) von den Priestern langsam und 
sorgfältig mit vorgebundenen Hauchmasken herbeigetragen und auf acht- 
beinigen Tischen (Yatsu-ashi) im Sanktuarium der Gottheit vorgesetzt 
werden. Je mehr Sonae-mono, desto mehr Yatsu-ashi, die staffelförmig 
einer vor dem anderen stehen, die vorderen immer niedriger als die 
hinteren. 

Dem Dienst geht eine Reinigungszeremonie voraus auf einem eigens 
dafür abgegrenzten Platze beim Tempel. Die Gottheit des Reinigungs- 
ortes, Harai-do no Kami, wird in das Himorogi herabgerufen, durch Ritual 
und zeremonielle Handlungen (Schwenken mit dem Önusa und Ausstreuen 
von Reiskörnern) werden Ort, Sonae-mono und Teilnehmer am Feste ge- 
reinigt; dann sendet man den Reinigungsgott wieder in seine Heimat 
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zurück. Nun begeben sich die Priester nach der Gebetshalle und der 
eigentliche Gottesdienst beginnt mit dem Aufschließen des Sanktuariums 
durch den Öberpriester. Dann kommt die Opferung. Der Reihe nach 
werden dargeboten: Seide, als Kleidung für den Gott bestimmt; Speise- 
opfer; das Tamagushi, ein Sakakizweig mit Edelstein, Schwert und Spiegel 
daran; das Mitegura, ein großes Gohei. Als Speiseopfer werden aufge- 
tragen: Reiskörner in der Mitte; dann links und rechts davon der 
Reihe nach Sambo mit Fisch, Muscheln, Geflügel, Seegras, Gemüsen, 
Mochi (Reiskuchen), Früchten, Kuchen, Sake (Reisbier, auf jedem 
Sambo zwei Flaschen), Salz und Wasser. Diese Darbietung nimmt etwa 
eine Stunde in Anspruch; unterdessen spielt das heilige Orchester, be- 
stehend aus drei Trommeln, Syrinx, Flageolett und Querflöte, wozu 
manchmal noch Zither und Laute kommen. Die Priester sind dabei im 
Zickzack von der Sakristei (Shinsen-ya) bis zum Altar aufgestellt und 
geben mit ausgestreckten Armen in Augenhöhe, damit ja kein Atem die 
Speisen berühre, die Sambo von einem zum andern weiter. Der Emp- 
fänger klatscht vor Übernahme in die Hände, zum Zeichen, daß er bereit 
ist, denn es wäre eine grobe Beleidigung der Gottheit, wenn man etwas 
fallen ließe. Hiernach erfolgt das Verlesen des Norito durch den Ober- 
priester und die Darbietung einer Geldspende — in Ise 100 Yen — 
durch einen Regierungsbeamten, darauf werden zwei Tänze getanzt: ein 
Kaguratanz durch Männer, und ein Yamato-mai, „Yamatotanz“ durch 
ı2 Mädchen im Alter von ı2 bis ı3 Jahren mit Sakakizweigen in der 
Hand. Dann kommt unter Musikbegleitung das Abräumen der Opfer in 
umgekehrter Ordnung und Zurücktragen in die Sakristei, der Türschluß 
des Allerheiligsten und achtmaliges Händeklatschen aller als Signal der 
Beendigung der Zeremonie. Den endgültigen Schluß des Festes bildet 
das Naorai, d. h. das Verzehren der materiellen Reste der Opferspeisen 
und Getränke, aus denen die Gottheit die geistige Essenz genossen hat. 
In den kleineren Tempeln sind die Sonae-mono immer roh, in Ise und bei 
den Hauptopfern im kaiserlichen Palast werden aber ‘an rituell reinem 
Feuer gekochte dargebracht. Rein ist das Feuer, welches durch Quirlen 
eines Hinokihölzchens in einer Hinokiplatte, oder nach abgekürzter Weise 
mit Feuerstein und Stahl entzündet wird. In alter Zeit wurde auch Wild- 
fleisch, z. B. Hase, Wildschwein usw. geopfert, doch kam dies durch Ein- 
Auß des Buddhismus, welcher das Töten und Verspeisen der Tiere streng 
verbietet, ab. Die alten Japaner waren Fleischesser; sie vermieden nur 
das Fleisch der Haustiere, als Rinder, Pferde, Hunde, Katzen, Hühner 
und einiges andere. 

Der Begriff der rituellen Reinheit erstreckt sich bis auf die Sprache. 
Die Shintögötter hassen gewisse Wörter, die man deshalb an heiliger 
Stätte nicht gebrauchen darf (sog. Imi-kotoba). Zu ihnen gehören die 
Wörter für sterben, Grab, Krankheit, Blut, weinen, schlagen, Loch, wofür 
man die Umschreibungen besser werden, Erdhaufe, ruhen, Schweiß, salz- 
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wässern, streicheln, Garten brauchen muß. Besonders interessant ist 2 
Antagonismus gegen den Buddhismus, der sich in dem. Verbot gewisser 
spezifisch buddhistischer Ausdrücke wie Buddha, buddhistischer Tempel, 
Pagode, Mönch, Nonne usw. kundgibt; ein gewisser Humor liegt in den 
Ersatzwörtern für die kahlköpfigen Mönche und Nonnen, welche Haar-Lange, 
resp. langhaarige Weiber genannt werden müssen. Bis zur Revolution 
von 1868 durften übrigens Buddhapriester die Tempelhöfe zu Ise nicht 
betreten oder sie mußten sich durch Aufsetzen von bezopften Perücken, 
welche zu diesem Zwecke von Händlern verliehen wurden, erst entbud- 
dhaisieren. 

Zu Anfang des 8. Jahrhunderts teilte man die altüberlieferten Shintö- 
feste in große, mittlere und kleine ein, und setzte ihre Dauer auf einen 
Monat, resp. drei Tage und einen Tag fest. } 

Als großes galt das Thronbesteigungsfest, Daijö-we oder Oname-mat- 
suri, gefeiert im elften Monat des Jahres der Thronbesteigung, oder 
wenn die Vorbereitungszeit nicht zureichte, im November des folgenden 
Jahres. Es sollte die Regierungsära des neuen Kaisers einweihen. Der Kaiser 
brachte mit eigener Hand den Göttern den neugeernteten Reis aus zwei 
durch Divination als heilig rein erfundenen Orten dar. Vom Anfang des 
13. bis zum Ende des 16. Jahrhunderts unterließ man die Feier, führte sie 
dann zwar wieder ein, hielt sie aber nicht in allen Fällen ab. Dazu wurde 
das Ritual „Glückwunschworte des Nakatomi“ rezitiert. 

Zu den mittleren Festen gehören: das Toshi-goi-matsuri, Erntegebets- 
fest; die Götter sollen Kalamitäten durch Wind und Regen fernhalten 
und Fruchtbarkeit verleihen. Das Tsuki-nami oder Monatsfest dient dem- 
selben Zweck. Am Kanname-matsuri, dem Fest des Kostens des Reises 
durch die Götter, jetzt am 17. Oktober gefeiert, wird den göttlichen Ahnen 
der neugeerntete Reis dargeboten, und am Nii-name-matsuri, dem „Fest 
des Neuen Kostens“, am 23. November, verehrt der Kaiser die sämtlichen 
Götter, indem er ihnen den neuen Reis opfert und auch selbst zuerst 
davon genießt. 

Kleine Feste sind unter anderen: das Ö-imifest, an dem der Wasser- 
gott von Hirose als Hauptgottheit verehrt wird, auf daß keine schäd- 
lichen Regengüsse kommen; das Fest der Windgötter von Tatsuta 
zur Verhütung verderblicher Stürme. Das Hana-shizume oder Blumen- 
beruhigungsfest will Seuchen, welche zur Zeit des Abfallens der Frühlings- 
blumen gern ausbrechen sollen, vertreiben; das Ho-shizume oder Feuer- 
beschwichtigungsfest den Feuersbrünsten wehren; das Tama-shizume oder 
Seelenbeschwichtigungsfest das Leben des Kaisers verlängern und seiner 
erlauchten Seele Frieden schaffen; das Michi-ae die bösen Geister weg- 
scheuchen usw. 

Eine Reihe von Festen werden nur im Kashikodokoro, der „heiligen 
Halle“ des Kaiserlichen Palastes gefeiert, und das Volk nimmt an dem 
Kult in keiner Weise teil; es genügt, daß der Kaiser die betreffenden 
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Kulthandlungen an des Volkes Statt verrichtet. Bei diesen Festen steht 
die Verehrung der kaiserlichen Ahnen im Zentrum. Die wichtigsten 
dieser religiösen Hofzeremonieen, welche alle im strengsten Shintöstile 
gefeiert werden, sind nach der Zeremonialordnung vom Jahre 1867 die 
folgenden: 

Am ı. Januar das Shihö-hai, die Anbetung der vier Himmelsgegenden. 
Der Kaiser betet zur Sonnengöttin und zu den himmlischen und irdischen 
Göttern um Glück für sein Volk und eine friedliche Regierung. 

Am 3. Januar das Genshi-sai, Fest des Anfangs. An diesem Tage 
beginnt mit Götterkult die Regierungstätigkeit für das neue Jahr. Der 
Kaiser betet wiederum zu den göttlichen Ahnen um eine friedliche und 
gedeihliche Regierung. 

Am 30. Januar der Gedenktag des Todes des vorhergehenden Kaisers 
Koömei, das Kömei-tennö-sai. 

Am ıı1. Februar das Kigen-setsu, das Erinnerungsfest der Begrün- 
dung der Dynastie durch die Thronbesteigung Jimmu-tennös (angeblich 
660 v. Chr.). 

Am ar. März das Shunki-körei-sai, die Anbetung der kaiserlichen 
Geister am Tage des Frühlingsäquinoktiums. 

Am 3. April der Gedenktag des Todes des Kaisers Jimmu. 

Am 24. September das Shüki körei-sai, die Anbetung der Ahnen am 
Tage des Herbstäquinoktiums. 

Am ı7. Oktober und 23. November die schon oben erwähnten Feste 
Kanname und Niiname. 

Die genannten Palastfeste werden als nationale Feiertage gehalten; 
die Ämter und Schulen sind geschlossen, das Volk beflaggt seine Häuser. 
Das Zeremoniell ist bei allen im großen und ganzen dasselbe; erst Dar- 
bringung von Speiseopfern vor den geöffneten Schreinen der heiligen 
Halle, dann Eintritt des Kaisers, der sich verbeugt, einen Sakakizweig mit 
Gohei zum Zeichen der Sündenreinigung schwenkt, Weihrauch in die 
Opferschalen steckt, ein Norito rezitiert und sich wieder zurückzieht. 
Nach dem Kaiser opfern die übrigen Anwesenden in ähnlicher Weise in 
der Reihenfolge ihres Ranges, dann werden die Opferspeisen wieder ab- 
getragen und die Altäre geschlossen. Die „Heilige Halle“ ist ein großer, 
aus weißem Hinokiholz gebauter Raum ohne allen Schmuck. Im Hinter- 
grunde stehen ein großer Mittel- und zwei kleinere Seitenaltäre: der 
Mittelaltar für die Sonnengöttin als Urahnin mit einem heiligen Spiegel 
als Sinnbild der Göttin; der eine Seitenaltar für die kaiserlichen Ahnen 
seit Jimmu-tennö, der andere für alle anderen Gottheiten. Vor jedem 
Altarschrein steht ein Weihrauchkessel. 

Nicht minder wichtig als der offizielle Gottesdienst in den Tempeln und 
im Palaste ist der shintoistische Haus- und Familienkult, der vom ganzen 
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sekte; von der Jödo und Jishüu opponieren lediglich die strenggläubigen 
Bekenner, welche allerdings die Mehrzahl bilden; die Nichiren haben meist 
ihren Widerspruch aufgegeben. Jede Familie besitzt sonst einen Kami- 
dana „Götter-Sims“, ein im Zimmer gewöhnlich sechs bis sieben Fuß über 
dem Boden angebrachtes noch mit der Hand erreichbares Brettgestell, 
worauf ein oder mehrere kleine Holzschreine (Miya) als Wohnungen der 
Gottheit stehen. Auch Täfelchen oder Zettel, Ofuda genannt, mit den 
Namen der besonders verehrten Gottheiten, unter ihnen namentlich die 
Sonnengöttin Ama-terasu, sieht man darauf. Auf ganz primitiven Götter- 
simsen fehlt der Miya; von mehreren Miya und Ofuda steht das heiligste 
immer in der Mitte. Bilder und Statuen der Götter waren, wie schon 
oben erwähnt, im alten Shintoismus unbekannt, sind aber seit dem Mittel- 
alter unter dem Einfluß des Buddhismus aufgekommen und deshalb öfters 
auch auf den Kami-dana aufgestellt. Ein Hängebild (Kake-mono) mit 
shintoistischer Darstellung schmückt bisweilen das Tokonoma (Alkoven) 
eines Zimmers. Der Göttersims ist gewöhnlich in einer Ecke des Wohn- 
zimmers angebracht — das Gastzimmer wird immer, die Küche möglichst 
vermieden —, bei Kaufleuten auch im Laden, und soll eigentlich nach 
Süden oder Osten, allenfalls nach Westen gerichtet sein, während die 
Richtung nach Norden oder Nordwesten als schlecht gilt, eine vielleicht 
chinesisch beeinflußte Anschauung, obzwar auch die alten japanischen 
Kaisergräber nie nach Norden gerichtet sind., Die Familienmiya sollen 
möglichst aus weißem Hinokiholz ohne Nagelung und ohne allen Schmuck 
hergestellt sein; doch findet man bei wohlhabenden Leuten nicht selten 
reichgeschnitzte und anderweitig geschmückte Schreine, die mit den kost- 
bar lackierten und vergoldeten buddhistischen Hausschreinen (Butsu-dan) 
zu wetteifern suchen. Besonders gilt dies von den an Shintöfesten aus- 
gestellten großen Festschreinen reicher Kaufleute, Zu den Paraphernalien 
eines Gröttersimses gehören ferner zwei Miki-dokkuri, kleine Krüge oder 
Flaschen für den heiligen Reiswein, zwei Blumenvasen, in welche Sakaki- 
zweige oder Blumen gesteckt werden, und ein Lämpchen. Die Flaschen 
sind im strengen Stil aus rotem, unglasiertem Ton, sonst aber auch aus 
Bronze, Messing, Zinn; in der Mundöffnung steckt ein Aufsatz aus Holz 
oder Messing, genannt Kuchi-sashi, „Mundsteckling“, seiner Form nach 
wohl eine Nachahmung des buddhistischen mystischen Edelsteins Hoshu 
no Tama, dem Emblem der reinen Essenz. Das orthodoxe Lämpchen ist 
eine Tonschale mit Docht und Rapssamenöl, wird aber neuerdings viel- 
fach durch ein winziges Petroleumlämpchen ersetzt. Die Lampe wird jeden 
Abend angezündet; wer sich dies nicht leisten kann, sollte es wenigstens 
am ersten, fünfzehnten und achtundzwanzigsten Tage jeden Monats tun; 
an diesen Shintöfesttagen bringt man auch frischen Reiswein dar und 
steckt neue Sakaki- oder Kiefernzweige oder Blumen in die Vasen, Zum 
Neujahrstage wird der Göttersims mit Sakaki- und Kiefernzweigen, Farn- 
kraut und dem heiligen Strohseil (Shime-nawa) ausgeschmückt und Kagami- 
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mochi, runde doppelschichtig aufgebaute Kuchen aus gestampftem Reis, 
werden als Opfergaben dem Gotte vorgesetzt. 

Bemerkenswert ist, daß zu den auf dem Kami-dana verehrten Gott- 
heiten niemals die Geister der Familienahnen gehören. Bei der unge- 
heuren Mehrheit des japanischen Volkes sind Tod und Begräbnis eine 
Domäne des Buddhismus, und die Namenstafeln der Toten haben daher 
ihren gewöhnlichen Platz auf dem Butsu-dan. Nur der strenge Shintoist 
verfährt anders: er setzt die Totentafeln (Thai) in einen besonderen Miya 
oder auf ein Gesims, Mitama-san no Tana, „Sims der erlauchten Seele“, 
genannt, das aber, wenn irgend möglich, sich mit dem Gröttersims nicht 
im selben Zimmer befinden soll. Die Ihai der Schintoisten sind einfacher 
als die der Buddhisten und bestehen aus einem Brettchen aus weißem 
. Holz mit schlichtem Sockel, etwa acht Zoll hoch; die Ihai der Frauen 
sind kleiner als die der Männer, diejenigen der Kinder ganz klein. Auf 
der Tafel steht der Name des Verstorbenen mit dem Zusatz: ... no Mrilama 
„Seele von...“; einen Kaimyd, d. i. einen posthumen Ehrennamen, wie 
ihn jeder verstorbene Buddhist vom Priester erhält, kennt der echte Shin- 
toismus nicht. Weniger skrupulöse moderne Shintoisten haben aller- 
dings auch den posthumen Namen übernommen; derselbe erscheint dann 
immer mit dem Zusatz: ...»o Mikoto, „erlauchte Person“. Den Manen, 
repräsentiert durch die Ihai, werden zu bestimmten Fristen Speiseopfer 
dargebracht, und man betet zu ihnen. Daß die Ihai ursprünglich keinen 
Bestandteil des Shintoismus bildeten, sondern erst aus dem Buddhismus 
übernommen wurden, wird der Leser schon selbst geschlossen haben. 

Die Shintoisten der alten Zeit begruben ihre Toten in der Erde. Seit 
dem Anfang des 8. Jahrhunderts aber begann man allmählich die buddhi- 
stische Feuerbestattung anzunehmen, die im 9. Jahrhundert allgemein 
wurde und bis in die Gegenwart fortbesteht, obgleich man in den sieb- 
ziger Jahren versucht hat, die ursprüngliche Shintöbegräbnisweise wieder 
einzuführen, und von 1873 bis 1875 sogar die Leichenverbrennung gesetz- 
lich verbot. Nur bei den höheren und höchsten Klassen hat die Rück- 
kehr zum Alten Anklang gefunden, das Volk dagegen bleibt bei der durch 
tausend Jahre geheiligten Sitte der Leichenverbrennung mit buddhistischem 
Zeremoniell. Vom 8. bis ı7. Jahrhundert wurden sogar die Leichen der 
Kaiser verbrannt, hatten sich ja doch viele von ihnen vom Shintoismus, 
.dessen Haupt- und Oberpriester sie sein sollten, energisch abgewandt und 
waren glühende Verehrer Buddhas geworden! Die Shintöreformatoren 
der Neuzeit betonten dagegen, daß einen toten Körper den Flammen zu 
übergeben ebenso Unrecht sei, als einen Lebenden zu verstümmeln oder 
zu verbrennen. Die Shintoisten bedienen sich eines langen flachen 
Liegesarges (Ne-gwan) im Gegensatz zu dem kleinen hohen Sitzsarge der 
Buddhisten, in dem die Leiche mit nach der Brust angezogenen Knieen 
kauert. Nach der Einsargung der gewaschenen und gekleideten Leiche, 
der verschiedene gebrauchte Gegenstände, als Fächer, Schwert, Spiegel 
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usw. mitgegeben werden, findet im Trauerhause ein Seelendienst statt, bei 
welchem die Seele des Verstorbenen in einen kleinen einfachen, mit einer 
Doppelflügeltür versehenen Holzschrein, Mi-tama-ya „Haus der erlauchten 
Seele“, eingeladen und darin interniert wird. Man bringt vor dem Seelen- 
hause Speiseopfer und Sakakizweige dar. Alle Teilnehmer des Begräb- 
nisses sind weiß gekleidet. Als Besonderheiten beim Leichenzug erwähnen 
wir nur die voranschreitenden Träger mit Bambusfackeln, Wegekehrbesen 
und Fahnen; die weiße Tragbahre mit einem Dach über dem Sarg, rings- 
herum das heilige Strohseil mit Gohei; einen Krückstock und ein Paar 
weiße Schuhe, die auf dem Sarg ins Grab gesenkt werden, damit der 
Verstorbene mit ihrer Hilfe die Reise in das Jenseits vollende; einen 
zehn Fuß hohen Grabgedenkpfahl mit Namensinschrift als temporäres 
Grabdenkmal, Holzeimer und Kelle zur Besprengung des frischen Grabes, 
eine Truhe mit Früchten, Blumen usw. Das Trauerhaus und die zurück- 
gekehrten Leidtragenden werden durch Gebet, Waschung und Salzbe- 
sprengung gereinigt. Als besondere Tage für die Verehrung der Seele 
des Dahingeschiedenen gelten im ersten Jahre der ı0., 20., 30., 40. 50., 60., 
90. und 100. Tag nach dem Tode; dann die Jahrestage des Todes im 
34 54 10,, 20, 30, 40,50. und 100. Jahre, 


I. Vermischung von Shintdö und Buddhismus (Mitte des 6. Jahr- 
hunderts bis ca. 1700. Wir haben im vorstehenden den echten Shintois- 
mus geschildert, wie er in der ersten Periode bestand, dann im Mittelalter 
hier und dort, z.B. an den Hauptkultstätten von Ise und Idzumo, isoliert 
fortexistierte und in moderner Zeit neu ins Leben gerufen wurde. Ge- 
wisse chinesische und buddhistische Elemente sind schon in diese reine 
Form der japanischen Urreligion eingedrungen, was wir gelegentlich an- 
deuten konnten. Um ein vollständiges Überwuchern durch buddhistische 
Elemente handelt es sich aber in den verschiedenen Mischformen, die 
man mit dem Gesamtnamen Zoku-Shinto, „vulgärer Shinto“, bezeichnet, 
und die in der Praxis den reinen Shinto zeitweilig fast ganz beiseite ge- 
drängt haben. 

Durch das seit dem 5. Jahrhundert beginnende Studium der chinesi- 
schen Doktrinen des Konfuzianismus wurden die vorher schon in Japan 
bestehenden moralischen Begriffe geklärt und fester bestimmt: auch alt- 
chinesische Kultformen und Zeremonieen wurden übernommen und be- 
wirkten eine formelle Vervollkommnung des Shinto, dessen dürftiger 
religiöser Gehalt dem an religiösem Kolorit gleichfalls armen Konfuzianis- 
mus kaum irgendwelche Reibungsflächen bot. Dagegen war ‚bei der im 
6. Jahrhundert erfolgenden Einführung des Buddhismus mit seiner tiefen 
Metaphysik, seinem erhabenen Moralkodex, seinen pomphaften Zeremo- 
nieen ein Konflikt unvermeidlich. Es bildeten sich zwei Parteien: eine 
buddhafreundliche, an ihrer Spitze die Sogafamilie, und eine buddhafeind- 
liche mit der Mononobefamilie voran. Mit Hilfe des Prinzen Umayado 
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(mit posthumem Namen Shötoku-Taishi genannt) siegte die erstere, und 
von da ab verbreitete sich der Buddhismus nach und nach im ganzen 
Lande. Doch war die Lebenskraft des Shintoismus noch nicht gleich 
unterbunden; in den etwa 70 Jahren von Mitte des 7. Jahrhunderts bis 
zur Begründung, der Nararegierung gewann sogar der, Shintökult an 
Ausdehnung und Intensität gegen früher, indem man sein Zeremoniell 
durch reichere Entlehnungen aus dem Konfuzianismus ausbaute. 

Es wäre vielleicht noch zu wiederholten heftigen Reaktionen der 
alten gegen die neue Religion gekommen, zumal die Masse des niederen 
und ungebildeten Volkes an den alten Traditionen zäher festhielt als die 
neuerungslustigen oberen Klassen, wenn nicht einige hervorragende 
Bonzen in der buddhistischen Lehre vom Honji und Suijaku, d. i. vom 
Urbild und der Transformation, ein geeignetes Mittel zum Ausgleich ge- 
funden hätten. Auf den Shintoismus und Buddhismus angewandt, be- 
hauptet diese Lehre in ihrer höchsten Ausbildung die Identität der Kami 
mit den Hotoke (Buddhas): die Götter des japanischen Götterzeitalters 
sind indische Buddhas unter anderen Namen, zeitweilige Manifestationen 
(Gongen) dieser letzteren. Den Grund zu dieser Anschauung hat der 
Bonze Gyögi (geb. 678) gelegt, und schon in einem unter der Kaiserin 
Shotoku 767 erlassenen Dekret lesen wir: „Man sollte vielleicht denken, 
daß die Kami mit den Hotoke in keiner Verbindung ständen, aber gerade 
die Kami sind es, welche die Satzungen des Buddha bewahren. Von nun 
an sollen die Bonzen nicht mehr wie früher verabscheut werden, sondern 
es soll ihnen nichts mehr im Wege stehen, daß sie mit den Shinto- 
priestern zusammen in den Shintötempeln dienen.“ Im folgenden Jahre 
überreichte der Oberbonze Dokyod buddhistische Gerätschaften und Sutra 
an Shintötempel und ließ die Buddhapriester zu den Shintögöttern beten. 
In Ise und anderen Provinzen wurden schließlich Jingü-j, kombinierte 
Shintö- und Buddhatempel errichtet. Von einer eigentlichen Verschmelzung 
beider Religionen kann man aber erst seit der Begründung des Sannö- 
Shinto durch den Bonzen Saichöo (Dengyö Daishi, + 822) und wenige 
Jahre später des Ryobu-Shinto durch den Bonzen Kükai (Köbö Daishi, 
+ 834) reden. Die Sannölehre stellt eine Assimilation des Shintö mit 
dem Buddhismus der Tendaisekte dar, der Ryobu-Shintö oder Ryöbu- 
Shugo-Shinto, „aus beiden Teilen assimilierter Shintö“, eine solche mit der 
Shingonsekte. 

Die Anhänger beider buddhistischen Sekten wetteiferten fortan mit- 
einander in der Identifizierung und Aufnahme der Shintögötter in ihr 
Pantheon, wobei sie ihre eigenen Wege gingen. So identifiziert die 
Sanndlehre die Shintögötter Önamuchi oder Amaterasu mit Shaka 
(Cakya) oder Hoshiku Daibosatsu, Kuni-toko-tachi oder Kamimusubi mit 
dem Medizingott Yakushi (Bhaishajyaguru), Masaka-a-katsu mit Amida 
(Amitabha), Kuni-no Sadachi mit der ıooohändigen Kwannon (Avaloki- 
tecvara), Izanami mit der elfgesichtigen Kwannon, Ninigi mit dem Not- 
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helfer Jizö (Kshitigarbha), Kashikone mit Fugen (Samantabhadra); und 
Kükais Lehre identifiziert z. B. die sog. sieben Himmelsgötter mit den 
sieben Buddhas der Vergangenheit, die fünf Erdengötter mit den vier 
Buddhas der Gegenwart samt Shaka, Ötomuji mit Shaka Muni, Kuni-Sad- 
zuchi mit Birushana (Vairochana) usw. Um die Ryöbulehre schneller und 
gründlicher zu verbreiten, ließ Kukai innerhalb vieler buddhistischen 
Tempelgehöfte auch Shintöschreine errichten, und die Amalgamierung 
wurde nach und nach eine so innige, daß an der Verwaltung und Be- 
dienung der meisten Shintöschreine des Landes die Buddhapriester eben- 
sowohl wie die Kannushi teilnahmen. 

Der reine Shintödienst kam dabei immer mehr in Wegfall. Seit dem 
zehnten Jahrhundert ging es mit ihm ständig abwärts, und die pompösen 
Wallfahrten der Fujiwara zu ihren Uji-gami(„Familiengott“)-Schreinen, ihr 
Bau mancher neuen Tempel zur Abwendung von Unglück und Erlangung 
von Gredeihen, die reaktionären Bemühungen des Kaisers Go-Sanjd (1069 
—-1072) usw. änderten nichts an der Tatsache, daß der Shintö vom Buddhis- 
mus dauernd in den Schatten gestellt worden war. Die Buddhisten wurden 
so übermütig, daß sie den Shintödienst direkt verhinderten. Die Provin- 
zialschreine, die von Staats wegen erhalten werden sollten, gerieten in 
Verfall und wurden trotz der Verordnungen der Zentralregierung nicht 
wieder ausgebessert. Ja, selbst am kaiserlichen Hofe hielt man die alten 
Feste nicht mehr regelmäßig, da sich nicht wenige Kaiser als eifrige An- 
hänger des Buddhismus und Verächter des Shinto zeigten. Unter solchen 
Umständen gelangte der Shintökult fast ausschließlich in die Hände der 
Sannö- und der Ryöbusekten: der reine Kult erhielt sich nur an den 
heiligen Stätten von Ise und Idzumo, sonst wurde er überall buddhaisiert. 
Die beredtesten Zeugen des buddhistischen Einflusses waren die Schreine, 
welche ihre ursprüngliche primitive Einfachheit aufgaben und mehr oder 
weniger zur indisch-chinesischen Architektur der Tera übergingen mit 
schweren, geschwungenen Ziegeldächern, kunstvollen Schnitzereien, Ver- 
lackungen und Vergoldungen, komplizierteren Torii aus Holz, Stein oder 
Bronze, dem Tempeltor Romon als Nachbildung des buddhistischen Sam- 
mon; manchmal wurden sogar Pagoden beigegeben. Daß die buddhistische 
Ikonolatrie auch eine Reihe von Shintöidolen hervorrief, ist weiter oben 
besprochen worden. Manche Kami sind geradezu buddhistischen Ur- 
sprungs, wie der populäre Kompira, den man zwar jetzt für den alten, 
obskuren, ähnlich lautenden Shintögott Kotohira ausgibt, der aber in 
Wirklichkeit der indische Kumbhira ist. Selbst an einer so reinen und 
heiligen Shintöstätte wie im Öyashiro von Idzumo hat man es durch ein 
auf chinesische Homonyme begründetes etymologisches Kunststückchen 
dazu gebracht, den Kami Okuni-nushi mit Daikoku — Mahäkala zu identi- 
fizieren. Es herrschte vollkommene Willkür in der Auslegung der shinto- 
istischen Traditionen, und eine natürliche Folge der einander wider- 
sprechenden Anschauungen und der verschiedenartigen Beimischungen 
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und Einflüsse war die Bildung von Sekten und Schulen. Wir wollen bloß 
die namhaftesten derselben erwähnen. Der Yui-itsu Shintö, „einheitlicher 
Shintö“, gegen Ende des ı5. Jahrhunderts von Yoshida Kanetomo, einem 
hohen Beamten des Kultusamtes, begründet, macht zwar Anspruch darauf, 
reiner Shinto zu sein, und kann theoretisch deshalb als erster Versuch, den 
Shintö wieder vom Buddhismus loszulösen, betrachtet werden, bewegt sich 
aber in der Tat noch ganz im Geleise des Tendaibuddhismus. Dagegen 
nahmen die Reformschulen des 17. Jahrhunderts, welche der Kannushi 
Deguchi Nobuyoshi vom Geküschrein in Ise, Yamazaki Ansai, dessen 
Schüler Tamaki Isai, Takenouchi Shikibu und andere begründeten, im 
wesentlichen chinesische Theoreme auf: Deguchi z. B. fußte mit seiner 
Interpretation des Götterzeitalters auf dem Yih-king, dem „Buch der 
Wandlungen“; Yamazakis Suiga Shintö knüpft an Chu His Philosophie an 
und operiert überall mit den kosmischen Dualkräften Yin und Yang usw. 
Unter den unabhängigen, zu keiner Schule gehörigen Shintögelehrten ver- 
dienen Yoshimi Kowa und Tatsu Shösha, beide Iseleute, erwähnt zu werden. 


Die Vermischung des Shintöo mit dem Buddhismus, zu der noch kon- „Harmonisches 


Zusammengehen 


fuzianische Elemente kommen, ist beim Volke mit solch durchschlagendem v 
Erfolge aufgenommen worden, daß in der modernen Zeit, selbst nach der 
offiziellen Wiederbelebung des reinen Shinto, wie bereits erwähnt, nur eine 
kleine Minderzahl der Japaner als reine Shintoisten oder reine Buddhisten 
angesetzt werden dürfen. Göttersims und Buddhaschrein stehen fast immer 
friedlich im selben Hause beieinander; Miya wie Tera werden gleicherweise 
besucht. Jedes Kind wird nach der Geburt von den Eltern unter den Schutz 
einer Shintögottheit gestellt: der Schutzgott der Pfarre, der Uji-gami, wird 
der Patron. Etwa fünf Wochen nach der Geburt begibt sich die Mutter mit 
Kind und Kindermädchen oder Amme nach dem Pfarrschrein, betet, opfert 
einige Pfennige, und die ganze Zeremonie, Miya-mairi, „Tempelbesuch“ 
genannt, ist beendigt. Überhaupt stellt der Miya an die Pfarrkinder nur 
geringe Anforderungen und begnügt sich mit einem Besuch zur Zeit des 
Matsuri und kleinen Spenden an Reis oder Geld für das Fest. Das Leben 
beginnt also shintoistisch, endet aber meist buddhistisch, da das Begräb- 
nis mit wenigen Ausnahmen nach dem Ritus der Sekte, zu der die Familie 
gehört, stattfindet. Der praktische Unterschied der Rollen, welche 
beide Religionen für das Leben des Durchschnittsjapaners 
spielen, ist daher folgender: die Shintogottheiten werden ange- 
rufen in Verbindung mit allem Günstigen, Freudigen, Glückver- 
heißenden; Buddha aber in Verbindung mit den Kümmernissen 
des Lebens und beim Tode. Deshalb bleibt an Freudenfesten, wie Neu- 
jahr, der Buddhaschrein unberücksichtigt, während umgekehrt der Kami- 
dana keine Rolle spielt, wenn es sich um Krankheit der Tod handelt. 


IH. Rekonstruktion des reinen Shinto (seit ca. 1700). Das 
17. Jahrhundert hatte in Japan eine Renaissance der chinesischen Wissen- 
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schaften heraufgeführt, der als nationale Reaktion eine Wiederbelebung 
des japanischen Altertums folgte. Sprache, Literatur, Sitten, Religion 
Altjapans wurden emsig studiert, und ein patriotisch-chauvinistischer Geist, 
vergessend oder absichtlich ignorierend, daß die eigentliche Zivilisation 
Japans ein aus indischen und chinesischen Bausteinen aufgeführtes Ge- 
bäude war, eiferte gegen alles Fremde, besonders Chinesische, und setzte 
es zugunsten des Einheimischen, oder dessen was man für einheimisch 
hielt, ungebührlich herab. Die Führer dieser gelehrten nationalen Be- 
wegung waren Kada (+ ı736), sein Schüler Mabuchi (+ 1769), Motoori 
(+ ı801) und Hirata (+ 1843). Ihre Verdienste um die japanische Philologie 
und Archäologie sind unsterblich; in ihrem Antagonismus gegen Buddhis- 
mus und Chinesentum haben sie oft Schwächen und Mangel an gesundem 
Urteil gezeigt. Charakteristisch sind solche Ansichten, wie die Mabuchis: 
daß die alten Japaner keine Moraltheorieen hatten, weil sie keine brauchten, 
denn ihre natürliche Disposition sei moralisch, wogegen die von Natur 
schlechten Chinesen (und anderen Ausländer) ein Moralsystem wohl nötig 
hätten; oder die Motooris: daß die bösen Geister, die Geister der Krumm- 
heit, die Menschen verleitet hätten, sich von den alten Lehren des Kojiki usw. 
ab- und dem Buddhismus und der chinesischen Philosophie zuzuwenden. 
Während es dem großen Philologen Motoori hauptsächlich darauf ankam, 
den Shinto durch Forschung in seiner ursprünglichen Reinheit wieder- 
herzustellen, dann selbstverständlich auch zu empfehlen, war Hirata aus- 
gesprochener Theologe, der es sich in Schrift und Wort zur Lebensauf- 
gabe gemacht hatte, für die Propaganda des reinen Shintö zu wirken und, 
damit aufs engste verbunden, die göttliche Abstammung des Mikado, sein 
ausschließliches Recht auf Herrschaft und somit die widerrechtliche Usur- 
pation des aktuell regierenden Shogunats (Hausmeiertums) zu betonen. 
Trotz des Anspruches auf Reinheit und absolute Altertümlichkeit hat 
Hiratas Shintoismus chinesische Elemente, besonders in der Ethik, auf- 
genommen. Sein System ist ganz auf den Ahnenkult basiert: „Pflege des 
Andenkens der Ahnen ist die Hauptquelle aller Tugend. Wer seine Pflicht 
ihnen gegenüber erfüllt, wird weder gegen die Götter noch gegen seine 
lebenden Eltern der Achtung verfehlen; er wird auch treu sein gegen 
seinen Fürsten, ergeben seinen Freunden, gut und freundlich gegen Weib 
und Kind. Denn das Wesen jener Pflege liegt recht eigentlich in der 
kindlichen Pietät begründet. Diese Wahrheiten werden auch durch die 
Bücher der Chinesen bestätigt, welche besagen, daß der treue Untertan 
durch das Tor des pietätvollen Sohnes hervorgeht und kindliche Pietät 
die Grundlage aller guten Handlungen ist.“ Der kritische Historiker wird 
allerdings hier nicht von „Bestätigung“, sondern von „Entlehnung aus dem 
Chinesischen“ reden. 
Die Bemühungen aller dieser Gelehrten und ihrer zahlreichen An- 
änger um die Wiedergeburt des Shintoismus hatten für das Volk im 
weiteren Umfange ein praktisches Resultat erst nach der politischen Re- 
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stauration vom Jahre 1868. Lediglich um seiner politischen Bedeutung 
willen und gleichsam als Belohnung für die Dienste, welche die religiös- 
politische Shintöbewegung beim Sturz des Shogunats geleistet hatte, 
nahm die neue in Yedo (d. i. Tökyö) installierte kaiserliche Regierung 
den Shintö in der Form und mit dem Inhalt, welchen Hirata ihm gegeben 
hatte, als Staatsreligion an. Es wurde ein Shintökultusministerium, Jingi- 
shö, das über allen anderen Staatsämtern rangierte, eingesetzt. Den 
Buddhismus wollte man ganz unterdrücken, erkannte ihn offiziell als Re- 
ligion nicht mehr an und entzog seinen Tempeln die bisherigen Einkünfte. 
Da der Buddhismus infolge Mediatisierung der Feudalfürsten auch die Unter- 
stützung von dieser Seite her verlor und nunmehr nur auf die Almosen- 
beisteuer der Gläubigen sich angewiesen sah, trat eine allgemeine Ver- 
armung und Vernachlässigung der Buddhatempel ein. Sehr empfindlich 
wurden von dem Eifer der Shintöreiniger die Tausende von Ryöbuschreinen 
des Landes betroffen, indem man rücksichtslos aus jedem Tempel, den 
man für einen ehemaligen Miya hielt, die Embleme des Buddhismus, die 
Bilder, Statuen, Zierate, Glockentürme, Pagoden entfernte und das Gottes- 
haus der shintoistischen Primitivität zurückgab. Unzählige Schätze der 
Kunst, deren Verlust unersetzbar, sind der Reinigungsmanie in den paar 
Jahren, die sie wüten und zerstören durfte, zum Opfer gefallen. Dann 
aber erhob der Buddhismus, der doch zu tief mit dem Volke verwachsen 
war, wieder sein Haupt. Das Jingi-shö wurde zunächst durch ein den 
anderen Ministerien gleichstehendes Ministerium der geistlichen Angelegen- 
heiten (Kyöbu-shö) ersetzt, das die buddhistischen sowohl als die shinto- 
istischen Priester anerkannte und beide als Kyödö-shoku, „Religionslehr- 
beamte“, bezeichnete; noch später sank das Kyöbu-shö zu einem einfachen 
Shaji-kyoku, „Bureau für Shintöschreine und Buddhatempel“, herab. Durch 
die Verfassung vom Jahre 1889, welche dem Volke Religionsfreiheit ge- 
währleistet, wurde die bei der Restauration beabsichtigte Verbindung von 
Staat und Kirche endgültig wieder aufgegeben und büßte der Shinto, 
wenigstens soweit das Volk in Betracht kommt, seine Stellung als Staats- 
religion ein. Doch darf nicht übersehen werden, daß am kaiserlichen 
Hofe und bei allen von diesem ausgehenden und geleiteten 
öffentlichen Kulthandlungen der Shinto ausschließlich in Be- 
tracht kommt, daß er also in beschränkter Sphäre de facto, wenn 
auch nicht de jure, als Staatsreligion fortbesteht. 

Für das Volk im großen und ganzen ist die Epoche der Herrschaft 
des reinen Shintö ohne tiefnachhaltige Spuren vorübergegangen; allenfalls 
läßt sich eine Erschütterung des religiösen Gefühls überhaupt konstatieren. 
Die gebildeten Kreise, welche seit Jahrhunderten stark unter dem Einfluß 
des Konfuzianismus standen, kümmern sich weder viel um Buddhismus 
noch um Shintoismus und sind religiös indifferent. Wie in Deutschland 
die protestantische und die katholische Konfession örtlich ungleichmäßig 
verteilt sind, so ist es in Japan mit den beiden Hauptreligionen der Fall. 
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Im großen und ganzen überwiegt das buddhistische Element; fast aus- 
schließlich shintoistisch ist aber die Bevölkerung der oftgenannten Provinz 
Idzumo, wo, man möchte sagen, jeder Stein "eine Shintölegende trägt. 
Dort, in Kizuki, ist ja auch der heilige Oyashiro, welcher kaum dem Ise- 
schrein an Bedeutung nachsteht; dort versammeln sich im Monat Oktober 
sämtliche Götter des ganzen Landes, ihre heimischen Tempel eine Zeitlang 
verlassend, weshalb in Idzumo dieser Monat der „Göttermonat“, im übrigen 
Japan aber der „götterlose Monat“ heißt. Hier hat der Buddhismus nie 
recht Eingang gefunden. Einen anderen Grund hat das Überwiegen des 
Shinto in der Provinz Satsuma: dort haben die Bonzen wegen eines poli- 
tischen Verrates am Landesherrn vor etwa drei Jahrhunderten den Boden 
verloren. 

Seitdem durch die Restauration der Shintö in den Vordergrund der 
religiösen Aufmerksamkeit getreten war, haben «ich an ihm auch erneute 
Sektenspaltungen bemerkbar gemacht. Doch sind die sektarischen Unter- 
schiede nicht bedeutend, und der Kultus ist praktisch homogen. Zu den 
aus der Feudalzeit her bestehenden älteren Sekten sind nach der Restau- 
ration von 1868 noch mehrere neue hinzugekommen, so daß wir etwa ein 
Dutzend aufzählen können, nämlich die Jingu-hösai-kwai, Taisha-kyö (Id- 
zumo), Fusö-kyö, Jikko-kyö, Kurozumi-kyö, Shüsei-ha, Taisei-kyö, Ontake- 
kyoö, Misogi-kyö, Shinshu-kyö, Konkwö-kyö. Die Ausdrücke Kwai, Ha, 
Kyö in diesen Namen bedeuten Gesellschaft, Partei, Lehre. Die populäre 
Remmon-kyö und die äußerst weit verbreitete Tenri-kyö sind beide von 


 ungebildeten Frauen des Volkes gegründet worden, üben Gesundbeten und 


verdanken ihren Erfolg der Leichtgläubigkeit der abergläubischen Menge. 

Das Heilen von Krankheiten durch Gebet und religiöse Zeremonie 
spielt übrigens auch sonst bei Shintoisten und Buddhisten noch heute fast 
dieselbe wichtige Rolle wie im Mittelalter, wo die auf allen hohen und 
steilen Berggipfeln herumkletternden Shugenja oder Yamabushi, „Berg- 
schläfer“, das Beschwören der Krankheiten zu ihrem Berufe gemacht hatten. 
Der Shintoismus hat zu solchen Zeremonieen aus seinem Sonderschatze 
das Groohei beigetragen, in welches die Götter und Geister herabsteigen 
und oft durch den Mund desjenigen, welcher in krampfhafter Verzückung 
das Gohei in der Hand hält, ihre Weisheit verkünden. Die übernatürliche 
Heilmethode wird nicht nur von zahlreichen Privatpersonen zum Erwerb 
der Mittel ihres Lebensunterhalts gepflegt, sondern auch die Shintöschreine, 
selbst die vornehmsten und heiligsten, verschmähen es nicht, sich durch 
den Verkauf von Krankheit heilenden oder abwendenden Amuletten Ein- 
nahmen zu verschaffen. Eines besonders interessanten Amulettes, das der 
Yaegakischrein bei Matsue in Idzumo verteilt, sei hier Erwähnung getan, 
der „Puppen der ehelichen Verbindung“ Zwei kleine Puppen in altem 
Kostüm, ein Ehepaar vorstellend, befinden sich in einem lang gefalteten 
Papier; die Frau hat ihren Arm mit langem Ärmel um die Brust des 
Mannes geschlungen. Dies Amulett wird von Liebenden geholt, um die 
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Vereinigung mit der ersehnten Person zu bewirken. Hatte es Erfolg, so 
muß das Amulett in den Schrein zurückgebracht werden. Hochgeschätzt 
ist das aus einem kleinen Holzstückchen des abgebrochenen früheren 
Schreins bestehende Amulett mit der Aufschrift An-san, „leichte Geburt“, 
welches der Daijingü zu Ise ausgibt; wohl nur wenige schwangere Frauen 
in Japan verfehlen, es sich im Kleid über dem Unterleibe einzunähen. 
Zu den Amuletten im weiteren Sinne sind auch die schon früher erwähnten 
Ofuda, „heiligen Zettel“, zu rechnen, meist Papierstreifen, seltener Holz- 
brettchen, mit dem darauf geschriebenen oder gedruckten Namen der 
Gottheit des Schreines. Die Ofuda des Daijingu mit dem Namen der 
Sonnengöttin oder der Nahrungsgöttin übertreffen alle anderen an Wert 
und sollten auf keinem Kamidana fehlen. 

Der Shintö verlangt von seinen Gläubigen, wie wir ausführten, keine 
schwierigen Leistungen. Im Gegensatz zum pessimistischen Buddhismus 
ist er eine Religion des Optimismus. Will man den Göttern eine Bitte 
ganz besonders dringend vortragen, so ergreift man wohl seine Zuflucht 
zu langandauerndem Gebet, Barfußgehen, Übergießen mit kaltem Wasser, 
Fasten und Abstinenz, oder tausendmaligem Besuch eines Schreins usw., 
doch nur in Ausnahmefällen, und die Leistung ist nicht immer so schlimm 
als sie klingt. Denn das Gelübde eines tausendmaligen Tempelbesuchs 
erfüllt man vollkommen, wenn man sich vor die Halle begibt und tausend- 
mal immer einen Schritt rückwärts und wieder einen Schritt vorwärts tut. 
Die Wallfahrten nach heiligen Stätten, z. B. nach Ise, Kizuki, auf den Fuji, 
Ontake usw. sind noch die größten Unternehmungen, gestalten sich aber 
in der Praxis meist zu wahren Lustpartieen des naturliebenden Volkes. 

Eine auffallende Erscheinung darf nicht verschwiegen werden, daß 
nämlich der Zugang zu manchen der heiligsten Wallfahrtsorte, wie zu den 
Schreinen von Ise, mit Freudenhäusern gespickt ist; ein Beweis, daß sexuelle 
Enthaltsamkeit nicht als Gottesdienst betrachtet wird. Ja wir dürfen sogar 
in dieser unser ethisches Gefühl seltsam berührenden Laxität eine tiefere 
Bedeutung suchen, eine Anknüpfung an die Zeit, wo der Phalluskult noch 
einen Bestandteil des Shinto bildete. Denn daß der primitive Shintö diesen 
in sich schloß, beweisen über allen Zweifel mehrere Stellen in den alten 
heiligen Texten. Der Kult hat sogar in weitem Maße bis in die Gegen- 
wart fortbestanden, und trotz strenger Unterdrückung durch die gegen- 
wärtige Regierung haben sich seine Symbole noch in nicht geringer An- 
zahl in entlegeneren Gegenden erhalten. Der höhere offizielle Shintö hat 
sich freilich seit langem von diesem naiven Elemente des Kultes freige- 
macht, und das Gefühl des modernen Bekenners des reinen Shintö wider- 
setzt sich der Theorie, daß Shintö und Phalluskult einst, wenn auch in 
grauer Vergangenheit, miteinander in Beziehung gestanden haben sollten. 
Der Kult des Phallus (Konsei) war übrigens auch von den Buddhisten in 
den Ryöbu-Shinto aufgenommen worden. 
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Einleitung. Der bekannte amerikanische Theosoph Oberst Olcott Sonderart des | 
hat es vor anderthalb Jahrzehnten unternommen, eine Art Glaubens- Dfahimun. 
bekenntnis für die Buddhisten der ganzen Welt zu verfassen, ein Credo, 
das, alles eng Nationale beiseite lassend, nur das Wesentliche der Lehre 
enthalten soll, zu dem sich die Anhänger der buddhistischen Religion in 
allen Ländern bekennen könnten. Er stellte 14 Sätze auf, die nach seiner 
Meinung das guod ubique, guod semper, guod ab omnibus creditum est der 
Buddhisten zum Ausdruck bringen sollen. Mit unter den ersten, die ihre 
Zustimmung zu diesen Glaubensartikeln erklärten, waren eine Anzahl her- 
vorragender japanischer Priester. Man mag über den Greedanken Olcotts, 
der zersplitterten buddhistischen Welt seine Dienste zur Herbeiführung 
einer Glaubenseinigung anzubieten, urteilen, wie man will, diese Appro- 
bation seiner Thesen durch die japanischen geistlichen Würdenträger tut 
doch mit hinreichender Evidenz dar: der Buddhismus in Japan ist nicht 
der völlige Abfall von der ursprünglichen Lehre des Stifters der großen 
asiatischen Religion, als den man ihn gemeiniglich hinzustellen beliebt, 
und er hat mit dieser, wie sie heute bei anderen Völkern des Ostens lebt, 
mehr, als man sonst wohl glaubt, gemeinsam. — Auf der andern Seite 
aber ist allerdings nicht zu verkennen: der Buddhismus in Japan stellt 
eine Form dieser Religion für sich dar, die sich von der genuinen Doktrin 
Gotama Buddhas in vieler Hinsicht nicht wenig unterscheidet und auch 
heute nirgends sonst ganz ihresgleichen hat. Der Buddhismus steht an 
Fähigkeit der Anpassung sicher nicht hinter dem Christentum zurück. 
Von Anfang an gemäß dem Befehl des Meisters eine Missionsreligion, hat 
er auf seinem Siegeszuge von seinem indischen Heimatlande, wo er — 
hierin der christlichen Religion ähnlich — längst erloschen ist, durch 
Zentralasien nach dem Westrande des Großen Ozeans enorme Wandlungen 
durchgemacht. Wo seine Absenker Wurzel schlugen, da erblühte eine 
neue Spielart. Japanische Religionshistoriker unterschieden neuerdings 
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drei Hauptentwicklungsformen: einen südlichen, einen nördlichen und einen 
östlichen Buddhismus. Der südlichen Kirche rechnen sie außer Ceylon 
die hinterindischen Länder Burma, Siam, Pegu zu, der nördlichen Nepal, 
Tibet, die Mongolei und die Mandschurei. Unter dem östlichen aber ver- 
stehen sie den von China, Korea und vor allem Japan. Nur der Buddhis- 
mus, wie er in Japan zu finden ist, soll als der orthodoxe Glaube anzu- 
sehen sein. Man wird gut daran tun, statt der bisher üblichen Unter- 
scheidung eines südlichen und eines nördlichen Buddhismus allgemein 
diese Dreiteilung anzunehmen und sie nur dahin zu modifizieren, daß man 
China und Korea der nördlichen Schule zuweist, den Buddhismus in Japan 
aber als den östlichen für sich betrachtet. Das, will mir scheinen, fordert 
seine Eigenart. 

Die Gestalt, in Es war um die Mitte des 6. Jahrhunderts der christlichen Zeitrechnung, 

Buddhismus zu- als der Butsudo (der Weg, d.h. die Lehre des Buddha oder der Buddhas) 

er aus äußerste östliche Thule Japan erreichte und so die dem Stifter in den 
Mund gelegte Weissagung erfüllte: meine Lehre wird sich nach dem Osten 
hin ausbreiten. Was, diese Frage drängt sich auf, war er, als er bei dem 
Inselvolke Einlaß heischte” Nach der traditionellen japanischen Annahme, 
welche als Geburtstag Shakas, wie der Erleuchtete hier heißt, den 8. April 
1027 v.Chr. annimmt, ihn ı7jährig heiraten, mit ıg Jahren am 7. Mai den 
Palast seines Vaters verlassen und als Priester die Hauslosigkeit im Ge- 
birge antreten, im 30. Jahre nach erlangter Erleuchtung seine Predigt- 
tätigkeit aufnehmen und am ı5. Februar 949 in der Mitternachtsstunde 
Sojährig ins Nirvana eingegangen sein läßt, wäre der von ihm verkündigte 
Glaube bereits anderthalb Jahrtausend alt gewesen, als er vom asiatischen 
Festlande herüber nach Dai Nippon kam. Diese Bemessung gibt ihm, 
wenn man mit M. Müller 477 als das wirkliche Todesjahr Gotamas an- 
nimmt, 500 Jahre zu viel. Aber auch seine wirkliche Lebensdauer von 
1000 Jahren war genügend gewesen, ihn beträchtlich umzumodeln. Ur- 
sprünglich eine die üppig ins Kraut geschossenen, metaphysischen Speku- 
lationen des Brahmanismus zurückstellende Philosophie mit praktischer 
Abzweckung, eine Ethik der Selbsterlösung, war er längst zu einer Re- 
ligion geworden, zu einer Religion mit einem zahllosen Heer von Göttern 
und Idolen. Der atheistische Stifter selbst, der die Welt nicht zwar ent- 
göttert, aber die Götter von ihrem erhabenen Piedestal herabgenommen 
hatte, hatte einen Ehrenplatz in dem neuen Riesenpantheon gefunden, und 
im Lehrsystem spielte das Dogma von seiner deifizierten Person die her- 
vorragendste Rolle. Er galt nicht mehr nur als der weise Lehrer, sondern 
als das fleischgewordene Absolute, die irdische, temporäre Erscheinungs- 
form eines ewigen Prinzips, das sich, wie in ihm, schon in vielen Buddhas 
vor ihm dargestellt. Um seine verhältnismäßig einfache, wenn auch tief- 
sinnige Lehre hatte sich wieder eine Metaphysik gebildet. Die Verkündi- 
gung des Erleuchteten, der all sein Wissen aus eigener Intuition geschöpft 
zu haben sich berühmte, war längst als göttliche, übernatürliche Offen- 
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barung angesehen, und nicht nur seine echte Predigt, sondern auch die 
legendenhafte, ihm bloß zugeschriebene und die Lehren seiner älteren An- 
hänger und späteren Interpreten und Fortbilder seines Systems genossen, 
in einem umfassenden Kanon heiliger Schriften niedergelegt, dieselbe Ver- 
ehrung wie vormals die inspirierten Bücher des Brahmanismus. Der 
Sangha, anfänglich ein Orden von weltflüchtigen Mendikanten, besonders 
aus den Kreisen der Brahmanen- und der Kriegerkaste, von denen jeder 
einzelne sein Heil selbst schaffte, Erlösung aus dem Samsära der Seelen- 
wanderung suchend, war zu einer Leute aller Klassen, hoch und nieder, 
in sich fassenden Kirchengemeinschaft geworden mit einer hierarchisch 
gegliederten Priesterschaft, die in Tausenden von prächtigen Tempeln 
durch Opfer die höheren Mächte den Laien günstig stimmte und durch 
Gebete, Litaneien und feierliche Messen für Lebende und Tote inter- 
zedierte.e Das war der Buddhismus, als er an Japans Pforten klopfte. 
Was aber war Japan, als die indische Religion bei ihm eine neue Heim- 
statt suchte? 


Es war nicht, wie ein halbes Jahrtausend früher in China, eine Kultur- Japan zur Zeit 
der Einführung 


welt, in die der Buddhismus als ein fremdes Element eindrang. Auf dem des Buddhismus 


bis 4 Millionen Menschen leben. Sie waren patriarchalisch beherrscht 
von einem Fürsten, dessen Autorität zu dieser Zeit bereits von den 
Häuptern der anderen Stämme, denen sein Klan ursprünglich gleichge- 
standen hatte, anerkannt war. Seine Befugnisse waren dreifacher Art: er 
hatte den Oberbefehl im Kriege, hohepriesterliche Funktionen und die 
staatsmännische Aufsicht über das Gemeinwohl. Seine Untertanen nährten 
sich hauptsächlich von Jagd und Fischfang, hatten aber längst auch das 
Land, soweit sie die kriegerischen Ureinwohner aus ihm zu verdrängen 
vermocht hatten, in Kultur genommen. Von ihrem kriegerischen Sinn 
und ihrer militärischen Tüchtigkeit zeugen ihre häufigen siegreichen In- 
vasionen in Korea, von denen die ältesten Geschichtsbücher Japans Kunde 
geben. Durch diese Berührung mit den Koreanern wie durch direkten 
Verkehr mit China waren sie bereits in etwas von der Zivilisation des 
Reichs der Mitte beeinflußt. Die konfuzianische Morallehre war von 
länger her schon bekannt, scheint aber nicht imstande gewesen zu sein, 
das Volk auf eine höhere Stufe der Sittlichkeit zu heben. Ebensowenig 
wie sie vermochte dies die einheimische, später mit dem Namen Shintö, 
„Weg der Götter“, beliehene Religion (s. die vorhergehende Darstellung 
von K. Florenz). Um das zu erreichen, fehlte ihm ethische Kraft wie 
religiöse Tiefe. Seine offiziellen Hüter, die Kannushi, waren nicht viel 
mehr und anderes als Wahrsager, jedenfalls in keiner Weise qualifiziert 
zu Erziehern ihres Volkes. So kann man mit Fug sagen: der Buddhismus 
trat, als er nach Japan kam, in eine Lücke. 


i 2 2 3 Mitte d 
Inselreiche, das heute 46 Millionen Einwohner zählt, mochten damals 3 ee 


Die Einführung 
des Buddhismus 
eine Regie- 
rungsaffäre. 


Gegensätzliche 
Stellung zum 
Buddhismus 
am Hof. 


224 Hans Haas: Der Buddhismus der Japaner. 


A. Geschichte des japanischen Buddhismus. 


I. Alte Geschichte (352—784). Ein neuerer Autor macht die Be- 
merkung, in der ganzen japanischen Geschichte vom ersten Kapitel bis 
zu ihrem letzten sei es unerhört, daß eine radikale Reform durchgeführt 
oder ein neues System inauguriert worden wäre ohne offizielle Führung. 
Je und je sei es des Volkes Gewohnheit gewesen, sich den einzuschlagenden 
Weg von den regierenden Kreisen zeigen zu lassen und deren Direktiven 
zu folgen. Die Einführung des Buddhismus in Japan war jedenfalls ein 
offizieller Akt. Von P£kch& (jap. Kudara), einem der drei koreanischen 
Königreiche, wo im Jahre 384 n. Chr. ein von China berufener Mönch den 
ersten buddhistischen Schrein im Königspalast errichtet hatte, kam 552 
eine Gesandtschaft an den Hof in Yamato, die eine buddhistische Statue 
und verschiedene Sütras überbrachte nebst einem Schreiben des Königs 
Syöng-myöng (jap. Seimei), das sich in empfehlendem Lobpreis der tiefsten 
und wirksamsten aller Religionen erging, die sich vom fernen Indien all- 
überall bis in die drei Königreiche von Korea verbreitet habe. Der 
Kaiser, der damals an der Regierung war, ist Kimmei-tennö (540—57T). 
Auf ihn persönlich scheint die Botschaft des koreanischen Herrschers Ein- 
druck gemacht zu haben. Japanischem Ehrgeiz mußte die Religion des 
Buddha schon der Umstand empfehlen, daß sie der Glaube des zivilisierten 
Asien sei. War man doch auch in der gegenwärtigen Ära Meiji einige 
Zeit lang stark geneigt, das Christentum als Staatsreligion zu proklamieren, 
bloß um in nichts hinter den westlichen Kujlturnationen zurückzustehen. 
Kimmei-tennd erwies sich als ein erleuchteter Herrscher, indem er der 
Gesandtschaft ein geneigtes Ohr lieh. Die Einführung des fremden Kults 
in das Mikadoreich ist ohne Zweifel ein Ereignis von solcher Wichtigkeit, 
daß sich ihm kein anderes in der alten japanischen Geschichte an die 
Seite stellen läßt. Mit dem Jahre 552 beginnt für Dai Nippon eine neue 
Epoche. 

Freilich, so bereit Japan je und je gewesen, anzunehmen, was Gutes 
ihm vom Ausland angeboten wurde, daran fehlte noch viel, daß der neue 
Glaube auch alsbald der des Volkes geworden wäre. Er wandte sich zu- 
nächst nur an den Hof. Aber auch hier standen sich in der Stellung zu 
ihm zwei Parteien gegenüber, eine nationale, konservativ gesinnte und 
eine fortschrittliche, der überlegenen koreanischen Kultur aufgeschlossene 
Partei. Und dieser Gegensatz fiel zusammen mit einem politischen. Die dama- 
lige Konstellation am Hofe zu verstehen, muß man wissen, daß der japanische 
Adel von alters her in zwei gleich gestellte Klassen zerfiel, von denen 
die eine kaiserlichen, die andere nichtkaiserlichen Geblütes war. Zwei so 
entgegengesetzten Anschauungen huldigende Parteien mußten von dem 
eifersüchtigen Bestreben erfüllt sein, einander zu verdrängen. Wie die 
spätere große Umwälzung der Taikwaperiode (645—649), durch die an die 
Stelle des alten patriarchalischen Regierungssystems die Staatsordnung 
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der chinesischen Thangdynastie trat, wesentlich eine Folge des Präponde- 
ranzstreites dieser beiden Adelsparteien war, so wurde schon die Einfüh- 
rung des Buddhismus durch ihn begünstigt. Da aber Kaiser Kimmei und 
seine Nachfolger mit außerordentlicher Liberalität die neue Religion patroni- 
sierten, die eine Gottheit über ihrer kaiserlichen Majestät hatte, so liegt 
die Annahme nahe, daß zur Zeit der Einführung des Buddhismus die gött- 
liche Abstammung des Mikado noch nicht als politisches Dogma in Gel- 
tung stand, sondern samt der Bezeichnung Tenshi, d.h. „Sohn des Himmels“, 
späteren Ursprungs ist. 


Der Kampf zwischen den beiden Parteien wogte lange hin und her, Siegderbuddha- 
und bald hatte diese, bald jene das Übergewicht. Selbst der Kaiser ge- Partei am Hofe. 


riet ins Schwanken. Epidemieen und Feuersbrünste, Not und Tod, die 
während und nach seiner Regierungszeit Land und Volk heimsuchten, er- 
klärten die einen als Folge des Zornes der über die Einführung einer 
“fremden Gottheit unwilligen Nationalkami, die anderen als Strafe Buddhas 
für die Zerstörung seiner Schreine, Pagoden und Bilder, an welch letzteren 
die Shintoanhänger, welche Idole nicht gewöhnt waren, besonderen An- 
stoß nehmen mußten. Mehr als eine Verfolgung mußten die Anhänger 
des neuen Glaubens über sich ergehen lassen. Endlich trugen die Buddha- 
freunde am Hofe den Sieg davon, nicht ohne Waffen und Blutvergießen. 


Der eifrigste und wirksamste Förderer erstand dem Buddhismus am a a - 
aishi, der Kon- 


Hofe in einem hochbegabten kaiserlichen Prinzen Shötoku-Taishi, der stantin des japa- 


während der Regierung der Kaiserin Suiko (593—628), die gleich den 
-meisten ihrer Nachfolgerinnen auf dem Thron der ausländischen Reli- 
gion beinahe fanatisch ergeben war, die Geschicke des Reiches lenkte. 
An der Spitze innerpolitischen Fortschritts und der geistigen und mora- 
lischen Kultur seiner Zeit stehend, erwies sich dieser begeisterte Lehrling 
chinesischer Zivilisation und erste japanische Literat auch als Führer seines 
Volkes auf dem Gebiete der Religion. Es ist keine Übertreibung, wenn 
man sagt: was Konstantin d. Gr. für das Christentum im römischen Reiche 
und was König Acoka für den Buddhismus in Indien war, das war dieser 
große Regent, der selber den Thron nie bestiegen hat, für den Buddhis- 
mus in seinem Lande. Und wie bei Acoka, so war auch bei ihm das 
Eintreten für den Buddhismus nicht nur der Ausfluß von Staatsklugheit, 
sondern Sache eigener innerer Überzeugung. Er war dem Buddha, dem 
Gesetze und der Priesterschaft, den „drei kostbaren Schätzen“, deren Ver- 
ehrung er in seinen Konstitutionen allem Volk befahl, selbst glühend er- 
geben. Ihm war kein Zweifel, daß es kein besseres Mittel gebe, sein 
kriegslustiges Volk fügsamer zu machen und auf eine höhere Stufe der 
Kultur zu heben, als die buddhistische Lehre mit ihrer Disziplin und Or- 
ganisation, und darum ging seine Politik darauf aus, den Buddhismus zur 
Staatsreligion zu machen. Daß der Prinz, der nicht nur Kommentare zu 
heiligen Schriften verfaßte, sondern sich nicht scheute, selbst zu predigen, 
nicht erfolglos sich bemühte, bekundet die Tatsache, daß 623, zwei Jahre 


Die KuLtur DER GEGENWART. 1. 3. 15 


freundlichen 


nischen Bud- 
dhismus. 


| 


226 Hans Haas: Der Buddhismus der Japaner. 


nach seinem Tode, nur siebzig Jahre nach der ersten Einführung des 
Buddhismus, ein angestellter Zensus ergab, daß bereits nicht weniger als 
46 Tempel, 816 Priester und 569 Nonnen im Lande vorhanden waren. 
Buddhabilder aber waren nicht mehr nur in den Tempeln, sondern auch 
schon in nicht wenigen Häusern zu finden, seit Kaiserin Suiko, welche 
die Verfertiger von Idolen in aller Weise auszeichnete, einen Befehl er- 
lassen, der allen kaiserlichen Prinzen und Ministern des Staats den Besitz 
einer Buddhastatue zur Pflicht gemacht hatte. 


mn en Für mehr denn ein halbes Jahrhundert seit 552 waren koreanische 

oreanischen 5 . oe 8 5 

| De: durch Mönche die Lehrer der buddhistischen Religion in Japan gewesen. Schon 
en chınesi- 


schen zu Shotokus Lebzeiten aber begann ein lebhafter Austausch von Gre- 
sandten und Briefen zwischen dem Reich des Sonnenaufgangs und dem 
! Reich der Mitte, und nach dem Tode des Prinzen fing auch die neue 
Religion an, Nutzen aus diesem Verkehr, der bis zur Regierungszeit des 
r Kaisers Daigo (898—930) fortdauerte, zu ziehen. Nicht als ob Korea mit 
i einemmal völlig aufgehört hätte, für die weitere Pflanzung. und Konsoli- 
dierung der Buddhalehre zu wirken. Aber mehr und mehr machte sich 
doch der chinesische Einfluß überwiegend geltend. Sobald der Buddhismus 
von Korea von den Lernbeflissenen als ein Mond erkannt war, der sein 
erborgtes Licht von der leuchtenden Sonne des chinesischen Buddhismus 
zu Lehen trug, zeigten sich begreiflicherweise Priester und Priesterschüler 
begierig, den letzteren an seinem Quellort zu studieren. Und jeder, der 
von dort heimkehrte, Buddhastatuen, heilige, bis dahin unbekannte Schriften, 
neue Künste und Wissenschaften mit sich bringend, wurde in seinem Vater- 
lande nicht nur ein neuer Kulturträger, sondern auch ein eifriger Apostel 
Buddhas. An den Herrschern fanden diese Propagandisten warme För- 
derer ihrer Wirksamkeit. Kaiser Temmu z. B. ordnete im Jahre 674 an, 
daß jedes Haus in seinem Reiche einen Altar zur Verehrung Buddhas zu 
bergen habe. Noch mehr waren die weiblichen Regenten für die neue, 
die Sinne und das Gefühl ganz anders als die nationale Kamilehre an- 
sprechende Religion eingenommen, und es kam dieser nicht wenig zu- 
statten, daß, während die Kaisertafel bis dahin nur eine einzige Kaiserin, 
Jingö, zu nennen weiß, von dreizehn Trägern der Mikadogewalt, die wäh- 
rend der ı65jährigen Periode von 593—758 regierten, nicht weniger als 
sechs Frauen waren. 
Verbreitung des Der am Hofe durchgedrungenen Religion Eingang bei der Masse des 


Buddhismus in 
. derBevölkermg Volkes zu verschaffen, gelang aber doch erst den Bemühungen tüchtiger 


in der Nara- 

Be. Priester in der 709 beginnenden 75jährigen Periode, die nach dem Namen 
der Stadt, welche eine Reihe von Kaisern nacheinander als Residenz fest- 
hielten, Naraperiode heißt. Es war besonders ein Priester, Gyöki, der. 
außerordentlichen missionarischen Eifer an den Tag legte. Er gewann 
das Volk für den Dienst Buddhas hauptsächlich durch seine, von ihm als 
Traumoffenbarung ausgegebene Theorie, daß die Sonnengöttin Amaterasu 


nichts anderes als eine Inkarnation des Buddha und so alle japanischen 
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Kami mit den buddhistischen Heiligen identisch seien. Auf die Sinne 

des Volkes mußte auch der äußere Pomp bestechend wirken, den die mehr 

und mehr aufblühende Religion entfaltete. Noch heute zeugt Nara, die 

frühere Hauptstadt, mit ihren damals erbauten großen Tempeln und der 
kolossalen Buddhastatue aus Bronze, zu welcher Bedeutung die buddhi- 

stische Religion in dieser Periode gelangt war. Ihren außerordentlichen 
Aufschwung verdankt sie dem religiösen Eifer der Herrscher. Dieser ging 

so weit, daß die ländliche Bevölkerung die für solche Aufwendungen auf- 

erlegten Steuern kaum mehr zu tragen vermochte. Legte so der Bud- 

dhismus dem Volke eine schwere Bürde auf, so hob er doch andrerseits ' 

durch seine kulturelle Arbeit auch wieder den Nationalwohlstand. So er- 

warb sich vor allem der genannte Priester Gyöki große Verdienste durch | 
Weg- und Brückenbauten, Kanal- und Hafenanlagen. Je rühriger die 1 
Priester waren, desto mehr mußte ihr Einfluß zunehmen und desto mehr | 
Achtung und Ansehen mußte ihre Religion gewinnen. Schon 748 hatte 
ein Kaiser, Shömu-tennö, nach 24jähriger Regierung die Herrschaft nieder- 
gelegt, um, ein Diener der „drei Kleinodien“ selbst in den geistlichen 
Stand einzutreten, und damit ein Beispiel gegeben, das viele seiner Nach- 
folger befolgten. Während die Herrscher Mönche wurden, faßte die unter 
der ihnen zuteil werdenden außerordentlichen Begünstigung immer arro- 
ganter werdenden Mönche mehr und mehr der Ehrgeiz, zu herrschen. Es | 
kam in der Tat dahin, daß in der Naraperiode zeitweilig ein Priester die 
Regierungsgeschäfte leitete. 





II. Mittelalterliche Geschichte (784— 1867). Mit dem Ende der Einführung der 


ersten Sekten 
Naraperiode schließt die alte Geschichte des Buddhismus in Japan. Den und Absorbie- 


rung der auto- 


Beginn seiner mittelalterlichen eröffnet die sog. Heianperiode. Man hatethonenkeligiot 
im Buddhismus 


die Vermutung ausgesprochen, daß Kaiser Kwammu 794 den Sitz der = a 
Regierung hauptsächlich darum von Nara nach Kyöto, der Friedensburg (84-859). 
(Heian-j0), in der Provinz Yamashiro verlegt habe, um der seit den Tagen 
Shotoku-Taishis immer mehr eingerissenen Verquickung von Religion und 
Politik den Garaus zu machen. So eifrig sich Kwammu gleich seinen 
Vorgängern zeigte, neue Tempel zu errichten und mit reichem Grund- 
besitze zu belehnen, so hat diese Annahme doch viel Wahrscheinliches. 
Die Priester wurden unter seiner Regierung aus allen Verwaltungsstellen, 
in die sie sich eingenistet hatten, entfernt. Gleichwohl aber ist die Heian- 
periode nächst der vorangegangenen Naraperiode die glanzvollste in der 
Geschichte des japanischen Buddhismus. War bis dahin der Shintoismus 
trotz aller Begünstigung, die dem Buddhismus widerfuhr, die einzige offhi- 
ziel vom Staate anerkannte Religion, derart, daß ein eigenes, an der 
Spitze der öffentlichen Ämter stehendes Shintödepartement (Shingi-kan) 
alles, was mit dem Kultus in Zusammenhang stand, zu verwalten hatte, 
so machte sich von nun an immer mehr der Einfluß der fremden Religion 


ausschließlich geltend. Freilich genoß auch fernerhin noch die immer 
15* 
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zahlreicher und wohlhabender werdende Priesterschaft, die auf religiösem 
Gebiete unbeschränkte Bewegungsfreiheit hatte, staatlich keinerlei Privi- 
legien, und selbst ihre höchsten Würdenträger galten nicht als Staats- 
beamte. Gleichwohl aber war es auch in dieser Periode der Buddhismus, 
der im Bunde mit der chinesischen Wissenschaft das meiste für den kultu- 
rellen Fortschritt der Nation tat. Wie es in der vorigen Periode vor allem 
die Gunst der Kaiser gewesen, die den Buddhismus hoch brachte, war es 
in dieser besonders die Wirksamkeit zweier hervorragender Priester, 
Saichö (Dengyö Daishi) und Kukai (Kobö Daishi), noch heute geehrt als 
„Sonne“ und „Mond“ des Priesterhimmels. Die eifrigsten Verbreiter ihrer 
Religion, übten sie zugleich durch ihren religiösen und sittlichen Ernst 
einen veredelnden Einfluß auf ihre großenteils erschlafften und verliederten 
Genossen aus. Auf sie auch geht die Begründung der ersten Sekten des 
Buddhismus in Japan zurück. Wohl hatten sich schon bald nach Sho- 
tokus Tode eine Anzahl aus dem Auslande eingeführte Sekten gebildet. 
Aber keine von ihnen gelangte zu rechter Bedeutung. Sämtlich von aus- 
ländischen Lehrern begründet und zum Teil von chinesischen Missionaren 
verbreitet, blieben sie mehr oder weniger Fremdkörper. Bestimmt ausge- 
sprochene Form nahm der Buddhismus in Japan erst an, als er eine Insti- 
tution wurde, die völlig in den Händen japanischer Priester war. Die 
ersten, die ihn für Japan zu modeln unternahmen, sind Dengyö und Kobo. 
Der erstere führte 805 die Tendaisekte ein, die Muttersekte der meisten 
späterhin entstehenden Denominationen. Ihren Hauptsitz hatte diese auf 
dem Hiyeizan, dem Berg in Nordosten der neuen Hauptstadt Kyöto, wo 
als Schutzwehr gegen die in dieser Himmelsrichtung wohnend gedachten 
Geister der Enryakutempel gegründet worden war. Der Berg bedeckte 
sich in der Folge mit Tausenden von Klöstern, in denen zu einer Zeit 
'30—40000 Mönche wohnten. Mit dieser Sekte konnte sich die von Köbo 
Daishi ein Jahr später ebenfalls aus China eingeführte Shingon-shü, die 
ihren Hauptsitz auf dem Berge Köya hatte, zwar an Macht nicht messen. 
Wohl aber überstrahlt der Ruhm ihres Gründers, des durch seine Gelehr- 
samkeit und seine Meisterschaft in der chinesischen Dichtkunst und Kalli- 
graphie ausgezeichneten Kukai, den des Stifters der ersteren. Daishisama, 
„der ehrwürdige große Lehrer“, wie er beim Volke kurzweg heißt, ist einer 
der größten Heiligen und jedenfalls die genialste Persönlichkeit und die 
interessanteste Erscheinung in der Geschichte des japanischen Buddhismus. 
Ihm lieh auch Dengyö seinen Beistand bei der Durchführung seines großen 
Lebenswerkes, dem Buddhismus durch völlige Akkommodierung desselben 
an die nationale Götterlehre zum Siege zu verhelfen. Was bereits Prinz 
Shötoku und nach ihm der Priester Gyöki angestrebt hatten, das führte 
Köobö durch. Anstatt die alten Götter zu bekämpfen, stellte er eine Iden- 
titätslehre auf, welche diese für eins mit den Buddhas (jap. Butsu) und 
Heiligen (Hotoke) des fremden Glaubens erklärte. Als Kami haben sich 
diese in der Vorzeit zum Heile des Landes in Japan manifestiert. So war 
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dem Volke die ausländische Religion annehmbar gemacht. Denn warum 
hätte es deren Heilige nicht verehren sollen, wenn sie doch dieselben 
Wesen waren wie die Götter des einheimischen Pantheons? Fortan wurden 
in den bisher, von Idolen leeren Shintöschreinen die Statuen indischer 
Götter und Heiligen aufgestellt und andrerseits in den Buddhatempeln die 
Kami, mit buddhistischen Namen beliehen, angebetet. Was immer Japan 
je vom Ausland übernahm, dem hat es den Stempel seines eigenen Wesens 
aufgedrückt. Der Buddhismus war durch die Auskunft, die Köbö fand, 
für die Japaner annehmbar gemacht, freilich auch nicht wenig verändert. 
Ryöbu Shintö, „doppelte Götterlehre“, nannte ein Kaiser die Nivellierung 
der beiden Religionen, die sich fortan für ein ganzes Jahrtausend erhielt, 
bis erst mit dem Beginn der neuesten Ära von seiten der Regierung 
wieder ein Versuch der Scheidung gemacht wurde. 

So groß die Bedeutung ist, die Köbo als Begründer dieses neuen 
Systems in der japanischen Religionsgeschichte hat, so wenig erhob er 
sich doch andererseits über das Niveau seiner Zeit. Die von ihm gestiftete 
Shingon-Sekte ist heute der abergläubischste und an Zauberzeremonieen 
reichste Zweig am Baume des japanischen Buddhismus. Das aber ist sie 
nicht erst geworden, dieser Charakter haftet ihr von den Tagen ihres 
Stifters her an. Was diesem seinen großen Anhang im Volke sicherte, war 
nicht zum wenigsten dies, daß er die Religion als ein mystisches Mittel 
zur Abwehr von Unheil und zur Herbeiführung von äußerem Glück und 
Wohlsein in Dienst nahm. Wahrsagerei, Achten auf Omina u. dgl. hatten 
von jeher in Japan eine große Rolle gespielt. Mit der Einführung der 
chinesischen Zivilisation waren Elemente konfuzianischen und taoistischen 
Aberglaubens hinzugekommen. Durch Köbö fanden nun auch aus dem 
mit Tantrismus versetzten Buddhismus kultuelle Beschwörungszeremonieen 
und mystische Gebetspraktiken zur Bannung böser Geister, zur Abwendung 
von Seuchen, zur Herbeiführung von Regen usw. Eingang. Die Dienste 
der Priester galten jetzt als unentbehrlich und standen hoch im Preise. 
Kein Wunder, daß diese, die sich zusehends immer besser dabei stellten, 
nichts taten, der superstitiösen Götter- und Greisterfurcht entgegenzu- 
arbeiten. Kein Wunder auch, daß der wachsende Wohlstand ihrer Tempel 
und Klöster sie mehr und mehr entarten ließ, daß Mißachtung ihrer 
Ordensgelübde, ja Hinwegsetzung selbst über die Gebote der bürgerlichen 
Moral in ihren Reihen gang und gäbe wurden. Die Versuchung war für sie 
um so größer, als die ganze 200jährige Friedensperiode (859— 10609), während 
welcher eine Hoffamilie, die Fujiwara, in Wirklichkeit die Regierung 
führte, eine’ Zeit nicht nur der höchsten Entwicklung der Dichtkunst, 
Malerei und Verfeinerung des Lebens, sondern ebensosehr der Verweich- 
lichung, Üppigkeit, Müßiggängerei und sinnlicher Ausschweifungen war. 

Einer also entnervten Gesellschaft gegenüber hatte eine geriebene 
Priesterschaft kein schweres Spiel. Und je mehr zutage trat, wie gut es 
sich in ihren Klöstern lebte, desto mehr füllten sich diese und desto mehr 
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wuchs ihre Macht. Mancher trat ja wohl auch in dieser Zeit noch aus 
religiösen Motiven in den geistlichen Stand. Selbst Prinzen und Hof- 
adelige, ja eine Reihe von Kaisern nahmen die Tonsur, um der Welt, die 
ihnen zu hart zugesetzt oder deren Freuden den Übersättigten schal ge- 
worden waren, Valet zu sagen. Andere aber ließen die Welt nicht hinter 
sich, indem sie in den Mönchstand traten. So füllten sich die Klöster 
mit Elementen, für die das priesterliche Gewand nichts als eine Ver- 
mummung war. Ein Erzbischof auf dem Hieizan war der erste, der in 
der Zeit, da die zwei vor anderen hochgekommenen Militärfamilien Mina- 
moto und Taira miteinander um die Hegemonie kämpften (1069— 1186), 
auf den Gedanken fiel, aus solchen Leuten eine Truppe von Mönchsoldaten 
zu formieren. Seinem Beispiele folgten andere Äbte, und es. dauerte nicht 
lange, so unterhielt ein jeder der großen Haupttempel ein Heer von ton- 
surierten Kriegern (Söhei). Zwischen den Truppen der verschiedenen 
Tempelvorsteher kam es häufig zu blutigen Zusammenstößen. Aber nicht 
nur ihre gegenseitigen Händel fochten die Klöster mit Feuer und Schwert 
aus, sie schlugen sich in den Kämpfen dieser fehdeerfüllten Zeit bald auf 
die Seite dieser, bald auf die Seite jener Partei und wußten die Erfüllung 
aller ihrer Forderungen jeder Macht gegenüber mit Gewalt durchzusetzen. 
Selbst dem Kaiser Shirakawa, dessen Eifer sich nicht genug tun konnte 
mit Errichtung von Heiligenstatuen, Pagoden und Tempeln, entrang diese 
gesetzlose Klerisei den oft zitierten Seufzer von den drei Dingen, die 
außer dem Bereiche seiner Macht seien: den Fluten des Kamogawa, den 
Würfeln des Sagorokuspieles und den Mönchen des Hieizan. 

Die Priester fanden auch ihre Meister nicht, als in dem langen Ringen 
zwischen den Minamoto und Taira endlich die ersteren obsiegten und 
von Kamakure, hunderte von Meilen von der Kaiserresidenz entfernt, aus 
die Regierung führten, die sie dem verweichlichten Kyötohof abgenommen. 
Yoritomo, der erste kraftvolle Shögun (Hausmeier), bot alles auf, die durch 
die Taira zeitweilig hart angefaßten Priester für sich zu gewinnen. Und 
als die Ho0jö, die im Namen seiner schwachen Nachfolger von der neuen 
Militärhauptstadt aus die Geschicke des Reiches lenkten, nach und nach 
immer mehr die Bahnen des degenerierten Kyötoadels wandelten, da 
wuchs auch die militärische Macht der Klöster wieder, dermaßen daß 
Kaiser Godaigo (1319— 1338) den Versuch wagen konnte, mit Hilfe ihrer 
Insassen die Regierungsgewalt wieder für sich zu gewinnen. Daß aber 
die Geistlichkeit dieser Periode doch nicht durchweg in den politischen 
Kämpfen aufging, bekundet die Entstehung einer Reihe neuer Sekten des 
Buddhismus. Zu den bereits genannten war schon ı117 eine neue, die 
Yuzü-nembutsu, hinzugekommen, eine Gebetssekte, die den Priester Ryönin 
als ihren Stifter verehrt. Diese Yuzu-nembutsu-shü ist ein Abzweiger der 
Kegonsekte. In ihrer Doktrin spielen jedoch Ideen eine Rolle, die der 
sog. Schule des Reinen Landes entstammen. Ihnen schaffte der berühmte 
Priester Genku (Hönen Shoönin) Eingang. Ihm griff die geistliche Ver- 
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kümmerung des armen Volkes ans Herz. Die ı175 von ihm begründete 
Jödosekte sollte einen Weg zur Erlösung zeigen, den auch die Ärmsten 
und Unwissendsten gehen könnten. Shinran, Genküs größerer Schüler, 
wie dieser ebenfalls ursprünglich der Tendaisekte angehörig, wurde der 
Gründer der sog. Shin-shü, die, der Jodo verwandt, in ihrer Lehre doch noch 
über diese hinausging. Sie nimmt nach Theorie und Praxis eine Aus- 
nahmestellung unter den japanischen Buddhisten ein, ist aber die Sekte, 
die heute weitaus die meisten Anhänger zählt. Schon vor ihrer Stiftung 
war von Eisai, dem ersten Priester, der nach 2oojährigem Abbruch des 
Verkehrs mit China wieder im Reich der Mitte studiert hatte, die Rinzai- 
shüu eingeführt worden, ein Zweig der kontemplativen Zen. Unter der 
Gunst der Hojöregenten gelangte diese Sekte schnell zu großer Blüte. 
Nicht weniger prosperierte die von Dögen, einem Schüler Eisais, von 
China nach Japan verpflanzte Sötö-shü. Beide Zensekten fanden ihren 
Hauptanhang in der Samuraiklasse. Im Jahre 1253 stiftete einer der be- 
rühmtesten und verehrtesten Priester Japans eine Sekte, die nach seinem 
Namen Nichiren-shü, nach dem ihres Hauptkanons Hokko-shü heißt. 
1275 endlich rief ein Wanderpriester Ippen die Ji-shü ins Leben, eine 
kleine, der Jöodo verwandte Sekte. Man sieht, es herrschte reges religiöses 
Leben in dieser Periode, die man nicht zu Unrecht das Reformationszeit- 
alter des japanischen Buddhismus genannt hat. Die Religion war, wie ein 
eingeborner Priester sagt, bis dahin nur eine Theorie gewesen, nun aber 
wurde sie praktisch: an die Stelle der Schule des sog. heiligen Pfades 
trat die des Reinen Landes; für den komplizierten und schwierigen Prozeß 
der Erlösung, der bis dahin gelehrt worden war, wurde ein einfacherer 
und leichterer substituiert, und während die Religion sich bisher nur an 
den Intellekt gewendet hatte, kam nun das Gefühl zur Geltung. Als ein 
Zeugnis der Blüte des Buddhismus dieser Periode steht noch heute in 
Kamakura der Daibutsu, ein Riesenstandbild des Buddha Amitäbha aus 
Bronze. 

Dieser Periode aber folgte eine andere des tiefsten Niedergangs, die 
Ashikagazeit, so genannt nach dem Hause, welches 1333 die Hoöjöregen- 
ten niederwarf und eine, freilich von Anfang an durch andere mächtige 
Große sehr beeinträchtigte und bald durch sie aller faktischen Macht be- 
raubte Shogunatsdynastie mit dem Sitze der Verwaltung .in Kyöto begrün- 
dete. Während des kampferfüllten halben Jahrhunderts bis 1392, da zwei 
kaiserliche Dynastieen, eine nördliche und eine südliche, zugleich regierten, 
entarteten die Priester völlig zu Kriegern, die, teils auf diese, teils auf 
jene Seite sich schlagend, gegeneinander unter Waffen standen. Auch 
die zuletzt begründeten Sekten folgten bald dem Zuge der Zeit. Die 
Shinsekte scheute sich nicht, sich des Schwertes zur Propaganda zu be- 
dienen. Andere ahmten ihre Methode nach. Eifersucht führte zu blutigen 
Kämpfen zwischen den verschiedenen Religionshäusern. In den grimmen 
Fehden, welche der Mob der Shinshu und der Mob der Nichiren-shü mit- 
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einander führten, fielen tausende von Mönchen, und zahlreiche Tempel 
und Klöster wurden ein Raub der Flammen. Eine rühmliche Ausnahme 
machten nur die von den Ashikaga patronisierten Zensekten, die Söto 
und die Rinzai. Ihnen fehlte es nicht an trefflichen, tugendhaften Priestern. 
Sie sind es auch allen anderen voran, welche die Wissenschaft durch 
dieses dunkelste Zeitalter japanischer Geschichte hindurchretteten. Alle 
anderen Sekten waren mehr oder weniger verrottet und ihrer hohen Auf- 
gabe untreu geworden. Das ist es nicht zuletzt, was die wunderbaren Er- 
folge der 1549 von Franz Xavier, Ignatius Loyolas größtem Jünger, be- 
gründeten christlichen Mission in Japan erklärlich macht. Das Volk, das, 
von den zu seiner geistlichen Führung Berufenen versäumt, einer Herde 
ohne Hirten glich, wandte sich vielerorten ohne langes Besinnnen den 
selbstlosen, herablassenden Christentumsverkündigern zu. Und unter den 
Großen dieser Zeit der Größte, der Shögun (?) Ota Nobunaga, lieh den 
y Jesuiten, die besonders auf der südlichen Hauptinsel Kyushü bereits 
großen Anhang gefunden hatten, auch in der Hauptstadt alle Förderung, 
hauptsächlich in der Absicht, die Macht der unbotmäßigen buddhistischen 
Priesterschaft zu brechen, die er als die größte Gefahr für den Staat an- 
sah. Ota Nobunagas Name ist bis auf den heutigen Tag den japanischen 
Buddhisten wie kein anderer verhaßt. Nie und nirgends ist ihnen furcht- 
barer mitgespielt worden als von diesem gewalttätigen Krieger, der die 
größten und mächtigsten Klöster In Asche legte und ihre tonsurierten 
. Inwohner zu tausenden erbarmungslos niedermachen ließ. 
Der Buddhismus Was Nobunaga über die Buddhisten beschlossen hatte, ihre völlige 
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a ligion, deren fremde Verkündiger ihm durch ihre Haltung die von ihm 
angestrebte Ruhe des endlich wieder unter eine Hand gebrachten Staates 
zu gefährden schienen und deren Propaganda seinen politischen Projekten 
im Wege stand. Nachdem schon unter seinem hochbedeutenden Vor- 
gänger, dem als Taikösama bekannten Emporkömmling Hideyoshi, gewalt- 
tätige Maßnahmen gegen die Christentumsverkündiger wie gegen ihre 
japanischen Konvertiten getroffen worden waren, erließ er im Jahre 1614 
ein Edikt, welches die Patres und Fratres als Feinde des Landes der 
Kamis und Buddhas erklärte und ihre Austreibung verfügte, sowie die 
Zerstörung aller christlichen Kirchen und die Rückkehr der ‚Getauften 
zum Buddhismus befahl. Diese Proklamation gab das Zeichen zu einer 
| allgemeinen, zwei Jahrzehnte lang andauernden Christenverfolgung im 
{ ganzen Reiche, und die Niederwerfung des sog. Shimabaraaufstands unter 
4 dem Shögun Iyemitsu, das entsetzliche Blutbad, in dem viele Tausende 
einheimischer Christen unterliegend ihren Tod fanden, bezeichnet das Ende 
ihrer Missionstätigkeit, die sich so hoffnungsvoll angelassen hatte. Das 
Christentum mit Stumpf und Stiel auszurotten, bediente sich die Tokugawa- 
regierung auch der buddhistischen Priesterschaft. Seine N ichtzugehörigkeit 
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zu der „verruchten Sekte“ konnte der Japaner nur durch den Nachweis, 
daß sein Name im Register eines buddhistischen Tempels eingetragen sei, 
erhärten. Der Begründer der neuen Dynastie, die für über 2'/, Jahrhunderte 
die faktische Regierungsgewalt in Händen hielt, hing allem Anscheine 
nach dem Buddhismus aus persönlicher Glaubensüberzeugung an. Aber 
nicht mindere Begünstigung als Iyeyasu ließen seine Nachfolger der eine 
Zeitlang so hart bedrängt gewesenen Religion angedeihen. Ihrem Bei- 
spiele folgten die großen und kleinen Feudalfürsten. Von den Sekten ge- 
langte die Jodo-shü, der die Tokugawaherrscher persönlich ergeben waren, 
zu höchster Blüte, neben ihr die Shin-shü. Ihnen gegenüber büßten die Zen- 
sekten mehr und mehr von ihrem früheren Einflusse ein. Doch wurde noch 
am Anfang dieser Periode ein neuer Zweig dieser kontemplativen Schule 
des Buddhismus durch einen chinesischen Priester, Ingen, eingeführt, die 
Obaku. Ihr Haupttempel wurde der Mampukuji in Uji in der Provinz 
Yamashiro. In der 25ojährigen Friedensperiode, deren sich Japan nach 
der vorangegangenen langen Kampfzeit unter den Tokugawa erfreute, war 
der Buddhismus de facto die monopolisierte Religion. Die Kehrseite 
dieser staatlichen Protektion war freilich eine sehr weitgehende staatliche 
Kontrolle. Schon der dritte Shogun, Iyemitsu, hatte Vorsorge getroffen, 
die Religionsangelegenheiten unter Aufsicht der Regierung zu stellen. 
Kein Priester durfte geweiht werden, ohne daß er seine Fähigkeit zur 
Führung des geistlichen Amtes durch Ablegung einer Prüfung er- 
wiesen hatte. Keiner, der nicht mindestens 30 Jahre dem Studium der 
Lehren seiner Sekte obgelegen hatte, war befugt, Gründer eines Tempels 
zu werden, und kein Priester durfte als öffentlicher Prediger auftreten, 
der nicht 20 Jahre lang sich dafür vorbereitet hatte. Die Zweigtempel 
waren gehalten, den Anordnungen des Haupttempels sich zu fügen, und 
Streitigkeiten unter den Priestern einer Sekte waren dem Vorsteher der- 
selben zum Austrag zu unterbreiten. Es ist nicht zu verwundern, daß die 
günstige äußere Stellung der in aller Weise protegierten Kirche, verbun- 
den mit dem obrigkeitlichen Zwange, unter dem ihre Diener keine welt- 
lichen Herrschergelüste mehr anwandeln konnten, die Priesterschaft in 
einen Zustand arger Lethargie verfallen ließ. Vom Halten des Zölibats 
wie von der Beobachtung der sonstigen asketischen Vorschriften war bei 
wenigen mehr die Rede. Auch die Unwissenheit der Geistlichen wurde 
immer gröber. Bei Besetzung der höheren geistlichen Würden gaben 
nicht mehr persönliches Verdienst und Tüchtigkeit den Ausschlag, die 
geistlichen Ämter wurden käuflich. Immer besser verstand sich die 
Priesterschaft darauf, das Volk auszubeuten. Daß ihre Religion trotzdem 
populär blieb, bekunden die allerorten‘ errichteten Tempel und auch die 
große Heerschar fauler Mönche. Nicht die höhere, wohl aber die niedere 
Volksschulbildung lag auch weiter in den Händen der Priester. Aber ihr 
religiöser Einfluß war offensichtlich im Schwinden. Der Glaube der Mili- 
tärklasse wurde der Konfuzianismus in der Form, in welcher er von den 
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Sunggelehrten in China gelehrt wurde. Und Männer wie Mabuchi, Mo- 
toori, Hirata u. a., die sich mit Eifer daran machten, dem Altnationalen 
zu einer Renaissance zu verhelfen, bekämpften als geschworene Feinde 
alles Ausländische, wie die chinesische Kultur so auch den Buddhismus 
als ein Fremdes und suchten den Shintoismus wieder zu erwecken. Der 
Buddhismus aber schien nichts von dem Verhängnis zu merken, das ihm 
drohte. Als die neue Zeit mit mächtigem Pochen an Japans verschlossene 
Pforten klopfte und wie Sturmeswehen über das Land in seiner ganzen 
Länge und Breite brauste, da schreckte sie ihn, der ihre Zeichen nicht zu 
lesen verstanden hatte, aus tiefem Schlummer auf. 


_ Der Buddhismus III. Geschichte der Neuzeit (1867 bis zur Gegenwart). Japanischen 
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wärtigen Meiji-) Buddhapriestern ist von einem Ausländer schwerlich etwas weniger leicht 
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Religion. Es schien daher ratsam, ihrer einen selbst hierüber um Be- 
lehrung anzugehen. Das ist mir gelungen. Ein sehr unterrichteter mir 
persönlich bekannter Priester der Sötösekte gibt von dem heutigen Stand 
des Buddhismus das folgende Bild: 

„Der Zauberstab der Meiji-Ära hat nichts unangetastet und unver- 
ändert gelassen. Es war die Restauration, die das Tokugawa-Shögunat 
über den Haufen warf, welches über 2'/, Jahrhunderte die Regierungs- 
gewalt ausgeübt hatte. Es war die Restauration, die uns in den direkten 
Kontakt mit den Okzidentalen brachte. Es war die Restauration, die 
die Feudalherren aus Halbgöttern zu gewöhnlichen Sterblichen und 
die Samurai durch Einziehung ihrer Einkünfte zu Bettlern machte. Es 
war die Restauration, welche die Bevölkerung lehrte, ihre Häuser aus 
Ziegelsteinen und Quadern zu errichten und Schiffe wie Brücken aus 
Eisen statt aus Holz zu bauen. Es war die Restauration, welche dar- 
über aufklärte, daß Sonnenfinsternisse und Kometen keine Furcht ein- 
zujagen brauchen, und daß Erdbeben nicht durch ein Riesenungetüm 
im Innern der Erde hervorgerufen werden. Es war die Restaura- 
tion, welche das Volk lehrt, den Blitz zu Botendiensten zu gebrauchen, 
und sich statt des Palankins der Eisenbahn zu bedienen. Es war die 
Restauration, welche die von Konfuzius und Menzius verlassenen Lehr- 
stühle an Sokrates und Aristoteles verlieh und einen Shakespeare und 
Goethe an den Platz treten ließ, den bis dahin Bakin und Chikamatsu 
eingenommen hatten. Es war die Restauration, die dem Volk seine 
Schwerter und Zöpfe abnahm. In Verwaltung, in Kunst, in Wissenschaft, 
in Literatur, in der Umgangs- wie in der Schriftsprache, in Geschmack, 
Sitte, Lebenshaltung, kurz, in allem schaffte die Restauration in Japan 
Wandel. Und nun, wie modifizierte diese Restauration den Buddhismus? 
Unmittelbar mit dem Beginn der gegenwärtigen Meijiperiode wurden die 
Buddhisten der Privilegien beraubt, in deren Besitz sie während der To- 
kugawazeit gewesen waren. Der Grundbesitz der großen Tempel wurde 
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vom Staate konfisziert, und die Gönner der Tempel, meistens Daimyös 
und deren Vasallen, gerieten an den Bettelstab. Die Folge war, daß viele 
große Tempel verfielen. Die Priester gingen ihrer Ämter und Würden 
verlustig und mußten sich behandeln lassen wie gemeine Bürger. Das 
neue Regiment schaffte das von der Tokugawaregierung erlassene Gesetz 
ab, das den Priestern die Verheiratung und Fleischgenuß verbot. Dies 
setzte schließlich dem Zölibat und dem mönchischen Leben ein Ende, die 
bis dahin als wesentliche Merkmale buddhistischer Heiligkeit gegolten 
hatten. Infolgedessen gibt es gegenwärtig keine Sekte, die nicht ver- 
heiratete Priester hat. Der Shintoismus war für mehr denn ein Jahr- 
tausend im Buddhismus absorbiert gewesen. Die neue Regierung verbot 
die Vermischung von Shintoismus und Buddhismus. Dies führte zur Schei- 
dung beider und zu einer kurzlebigen Blüte des letzteren. Die kaiserlichen 
Prinzen, welche buddhapriesterliche Würde angenommen hatten, wurden 
gezwungen, ihre Stellung aufzugeben, und hochgestellte Kleriker wurden 
ermuntert, Shintöisten zu werden. Sykophanten, wie sie keinem Zeitalter 
fehlen, erhoben ihre Stimme gegen den Buddhismus, und der Stoß, den 
ihm das versetzte, ließ nicht wenige bis dahin treue Priester und Gläubige 
zu Apostaten werden. So hörte der Buddhismus auf, die japanische Staats- 
religion zu sein. Nach der Restauration nahmen Missionare von Europa und 
Amerika das von Franz Xavier begonnene Werk der Christianisierung von 
neuem auf. Ihre Erfolge waren es, welche die buddhistische Priesterschaft 
zu neuem Leben weckten. Sie ließ sich angelegen sein, das Volk zu be- 
reden, das Christentum sei eine Gefahr für den Staat, mußte aber freilich 
bald zu der Einsicht kommen, daß sie besser daran tue, die eigene Lehre 
zu predigen, anstatt andere zu verkläftern. Es ist weder der Shintoismus 
noch das Christentum, sondern es sind die Buddhisten selbst, die unsere 
Religion in ihren dermaligen kläglichen Zustand versetzt haben. In Er- 
innerung an ihr eingebüßtes goldenes Zeitalter verloren, sind sie rück- 
ständig geblieben, während alles rings um sie her unaufhaltsam vorwärts 
drängte.“ 

So weit der Japaner selbst über die heutige Lage des Buddhismus in 
seinem Vaterlande. Daß er richtig urteilt, wird schon dadurch bewiesen, 
daß sich Stimmen in gleichem Sinne aus dem buddhistischen Lager sehr 
häufig vernehmen lassen. Auf der andern Seite aber läßt sich doch auch 
nicht verkennen, daß sich der Buddhismus in den letzten zwanzig Jahren 
zu neuer Energie ermannt hat. Die Anhänger aller Sekten, die konser- 
vative Tendai nicht ausgenommen, wetteifern miteinander, Schulen zur 
Ausbildung ihrer Priester zu gründen. Die begabtesten Zöglinge derselben 
suchen sich mit Erlaubnis ihrer Oberen auch mit der christlichen Religion in 
den theologischen Seminarien, die sich ihnen öffnen, auch in der von der 
deutschen Mission unterhaltenen theologischen Akademie in Tokyö, ver- 
traut zu machen, oder werden zum Studium derselben nach Amerika oder 
Europa, und wieder besonders nach Deutschland entsandt. Ein neuer 
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Geist hat infolgedessen vielfach seinen Einzug in den japanischen Buddhis- 
mus gehalten, ein Geist, der freilich auch fast alle Sekten in zwei Lager 
spaltet, die einander recht wenig freundlich gegenüberstehen. Aber beide, 
die mehr konservativ Gerichteten, die den alten Buddhismus möglichst 
unversehrt zu erhalten suchen, und die Jungen, fortschrittlich Gesinnten, 
die ihn unter Zuhilfenahme europäischer Philosopheme weiter- und umbilden 
und so den Bedürfnissen der Gegenwart anpassen wollen, sind gleich 
eifrig, die Gesellschaft in ihrem Sinne zu beeinflussen. Nie vorher viel- 
leicht war der Eifer, der im Predigen enfaltet wird, größer als in der 
Gegenwart. Die buddhistische Literatur schießt üppiger auf als in irgend 
einer der früheren Perioden. Selbst buddhistische Jünglings- und Frauen- 
vereine, Jugendgottesdienste, Gefängnis- und Militärseelsorge hat man nach 
christlichem Vorbild ins Leben gerufen. Buddhistische Priester sind den 
gegen Rußland ins Feld ziehenden Truppen gefolgt. Und nicht nur dies 
B alles, der japanische Buddhismus pflegt neuerdings, wenn auch nicht in 
sehr imponierendem Umfang, die Mission in Formosa, Korea und anderen 
Nachbarländern, ja entsendet sogar seine Emissäre zu propagandistischer 
Wirksamkeit nach den Großstädten von Amerika und Europa. Verständ- 
lich denn, daß ein Priester der Shinsekte auf dem Internationalen Kongreß 
für allgemeine Religionsgeschichte in Paris im Jahre 1900 die gegen- 
wärtige Periode als die der zweiten Jugend seiner Religion bezeichnen 
konnte und der Hoffnung Ausdruck gab: „Le XXe siecle sera sürement 
lepoque de la renaissance du Bouddhisme japonais; mais il faut que notre 
nouvelle enfance se joue sur le theätre international ou universel,“ 
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as, Buddhismus in Japan läßt sich eigentlich nicht reden. Nicht als ob die 
en fremde Religion, in den Boden Nippons verpflanzt, allezeit unverändert 

eine und dieselbe geblieben wäre. Aber sieht man ab von der Anfangs- 
zeit, in der sie mit dem einheimischen Kult zusammenwuchs, und von der 
Es späteren kurzen Periode im Mittelalter, in der sich, das erste und das 
letzte Mal, in der japanischen Priesterschaft selbst originale Gedanken 
geltend machten, so verhält es sich doch in der Hauptsache so, daß die 
verschiedenen in Japan eingeführten buddhistischen Sekten in Indien oder 
China gebildete Systeme des Buddhismus wurden. Es ist richtig, sie mußten 
sich teilweise eine gewisse Modifikation gefallen lassen. Aber dieser 
Modifizierung waren doch ihre ganz bestimmten Schranken gesetzt, dies 
damit, daß mit den Systemen zugleich auch die heiligen Schriften, auf die 
Japan hat den Sie sich gründeten oder in denen sie niedergelegt waren, als Autoritäten 
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weg mit der Doktrin des sog. Großen Fahrzeugs, des Mahäyäna (jap. 
Da1jö), zu tun haben, die von der im Palikanon der südlichen Kirche 
niedergelegten Lehre in vieler Hinsicht sehr bedeutend abweicht. 

Wenn die europäischen Religionsforscher darüber einig sind, daß es 
die Hinayänadoktrin der heiligen Palitexte ist, in der die Lehre Buddhas 
in relativ reinster Fassung vorliegt, so bestreitet zwar auch die japanische 
Theologenschaft nicht, daß Buddha diese Hinayäna- (jap. Shojö) Weisheit 
wirklich gepredigt hat. Aber sie sieht diese — nach ihrer Definition „die 
Lehre von der Erlangung der Erleuchtung durch die Erkenntnis des 
Leidens“ — an als eine bloß provisorische und darum unvollkommene 
Anfangsverkündigung des Meisters, berechnet für Leute von geringerem 
Verständnis und bestimmt, diese für die Erfassung seiner in den nach- 
folgenden Perioden seiner Lehrwirksamkeit ausgebreiteten Philosophie vor- 
zubereiten. Als das wahrhaft vollkommene Fahrzeug, dem der Verständige 
sich anvertraut, um über den Samsaraozean zahlloser Transmigrationen 
sicher in den Hafen des Heils, in das Nirväna, zu gelangen, gilt die Lehre, 
welche der Buddhismus in der Folge allmählich, zum Teil in den Brahma- 
nismus zurückfallend oder sich wenigstens seinen Ideenkreisen nähernd, 
zum Teil mit anderen Volksreligionen seine Kompromisse schließend, aus- 
gebildet hat. Als der erste Philosoph dieses Mahäyänismus wird der 
Inder Acvaghosha (jap. Memyö) in hohen Ehren gehalten, der als Zeit- 
genosse des Königs Kaniska im r. Jahrhundert der christlichen Zeitrech- 
nung lebte. An Bedeutung noch überragt wird er von dem Patriarchen 
Nägärjuna (jap. Ryüja). 

Dieser mahayanistische Buddhismus nun, wie er in Japan besteht — 
das muß zum Verständnis des Nachfolgenden vorausgeschickt werden — 
nimmt eine Zweiteilung aller Wesen vor. Er sondert diejenigen unter 
ihnen, die sich der Buddhawahrheit erschlossen haben, die Shöja oder 
Heiligen, scharf von den andern, die noch im Irrtum verstrickt 
sind, den Bompu oder Wesen gemeiner Art. Die letzteren zerfallen in 
sechs Klassen: Tiere, Gespenster oder abgeschiedene Geister, Höllen- 
bewohner, Dämonen, Götter und Menschen. Aber auch bei den Heiligen 
unterscheidet man drei verschiedene Stufen. Die höchste von ihnen be- 
zeichnet die Weisheit der Bodhisattvas (jap. Bosatsu), d. h. derjenigen, 
deren Wesenheit die Erkenntnis ist. Ihr hat sich die „Leerheit“ oder 
Nichtrealität aller Dinge enthüllt. Sie sind Buddhaschaftskandidaten, die 
ihr Endziel in absehbarer Zeit erreichen. Mittlerweile sinnen sie, im Be- 
sitze der sog. Sechs Vollkommenheiten, nicht mehr nur auf ihr eigenes 
Heil, sondern zeigen Barmherzigkeit gegen alle Wesen. 

Die Bodhisattva- und Buddhaweisheit ist niedergelegt in dem angeb- 
lich,bald nach Buddhas Eingang ins Nirvana gesammelten Kanon heiliger 
Schriften, während die für die niedrigen Stufen der Befähigung gepredig- 
ten Lehren im Hinayaänakanon zu lesen stehen. Diese, tatsächlich ältere 
und echtere, Schriftensammlung wird jedoch, wie bereits gesagt, nicht 
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eigentlich verketzert. Allgemeine Annahme ist, daß die Mahäyanalehre 
auf der Hinayänadoktrin beruht und nur zu voller Blüte entfaltet dar- 
bietet, was im Keime bereits in dieser enthalten ist. Was in letzterer 
unter dem endlich begrenzten oder relativen Aspekt betrachtet wird, das 
wird in ersterer sub specie absoluti angeschaut. Für diese Auffassung 
machte in Japan der chinesische Priester Chikai (jap. Chisha oder Tendai 
Daishi), der Begründer der T'ienaischule (538—597 n. Chr.), Schule mit 
seiner Einteilung der Lehrtätigkeit Buddhas in fünf Perioden. Danach 
hatte Shaka gleich nach Erlangung seiner Erleuchtung unter dem Bodhi- 
baum in einer tiefen Predigt seine ganze unergründliche Weisheit vor 
seinen Hörern ausgebreitet. Diese Lehre liegt vor im Buddhavatamsaka- 
sütra (jap. Kegongyö), einer der berühmtesten Mahayänaschriften, Die 
Erkenntnis, daß dieser Tiefsinn weit über die Fassungskraft gewöhnlicher 
Wesen hinausgehe, bestimmte ihn, sich zu ihrem Verständnis herabzulassen. 
So lehrte er denn in der zweiten, sich über zwölf Jahre erstreckenden 
Periode die Vier erhabenen Wahrheiten und den Achtgliederigen Pfad, 
d. h. die Wahrheit, die in den vier Agamas (Nikayas) überliefert ist und 
den Anhängern des Buddhismus als höchstes Endziel die Arhatschaft oder 
vollkommene Heiligkeit und damit die Erlösung von Geburt und Tod auf- 
stellt. Höher als in dieser sog. Agonperiode rückte er ihnen das Ideal 
in der dritten, in der er der bisher verkündeten Hinayänalehre als die 
vollkommenere das Mahäyäna gegenüberstellt. Den Arhat nannte er nun 
einen selbstischen Asketen, der nur auf seine eigene Erlösung denke, und 
pries den Bodhisattva, den es dränge, seinen leidenden Mitbrüdern die 
helfende Hand zur Erlösung zu reichen, ehe er selbst zu dieser eingehe. 
Dieses neue Bodhisattvaideal darf als die Hauptlehre des Mahäyäana- 
systems angesehen werden. Dieser sog. Vaipulya-(jap. Hödö-)periode, die 
acht Jahre umfaßte, folgte eine vierte, in welcher er 22 Jahre lang durch 
die Verkündigung seiner transzendentalen Weisheit, wie sie heute im 
Mahäprajüäpäramitä-sütra (jap. Dai-hannyakyö) vorliegt, seine Hörer aber- 
mals eine Stufe höher hob, indem er sie belehrte, daß alles „leer“ sei. 
Die tiefste Wahrheit, daß alle Wesen ohne Ausnahme die höchste Buddha- 
schaft erreichen könnten, weil alle derselben Natur wie Buddha seien, er- 
schloß er endlich in den letzten acht Jahren seines Lebens. Diese 
Offenbarung ist vor allem niedergelegt in dem berühmten Saddharma- 
pundarika-sütra (jap. Hokkekyö) und im Mahäparinirväna-sütra (jap. Ne- 
hangyd). 

Bietet das Hinayäna in seiner einen, z.B. von der Kusha vertretenen 
Richtung die Lehre von der Nichtexistenz der Seele oder eines Ego 
(Atman, jap. Ga) unter Anerkennung der Realität der empirischen Dinge- 
welt (Dharma, jap. Hö), und in seiner anderen, im Negieren weitergehen- 
den, wie sie z. B. die Jöjitsu vertritt, die Theorie, daß nicht nur das Ich, 
sondern ebenso auch die Dinge aller Realität bar seien, so steht das 
Mahayana im allgemeinen auf dem letzteren Standpunkt und kann daher 
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wohl definiert werden als die Lehre von der Erlangung der Erleuchtung 
durch die Erkenntnis des Nichtbestehens aller Dinge, der absoluten Leer- 
heit. Doch geht es auch über diesen Standpunkt wieder ‚hinaus. Die 
von Nagärjuna vertretene Lehre des Mittelwegs (jap. Chudo) verwirft, mit 
dem Saddharma-pundarika- und dem Nirväna-sütra, die Anhänglichkeit an 
beide Aufstellungen als Irrtum, und Sekten wie die Kegon, Tendai, 
Nichiren bezeichnen sich eben deshalb als die wahren Mahäyänaschulen, 
weil sie, die Wahrheit in der Mitte zwischen den beiden von ihnen als 
Einseitigkeiten erachteten Behauptungen erkennend, erklären, man dürfe 
weder sagen, daß die Dinge existierten, noch daß sie nicht existierten. 
Ihr Dogma ist Shin-kü-myö-u, die wahre Leerheit, die zugleich wunder- 
volle Existenz ist, eine Verschmelzung aller Widersprüche, die freilich 
außerhalb des Bereiches der Gedanken liegt. Das Mahayana in seiner 
höchsten Entwicklung beschränkt sich nicht mehr darauf, nur die Welt 
der Erscheinungen und ihre Gesetze zu erklären. Es dringt dahin, wohin 
nach Goethe kein erschaffener Geist dringt, ins Innere der Natur, bis zu 
den letzten transzendenten Gründen aller Dinge, und entdeckt da als deren 
Herz die Bhütatathätä (jap. Shinnyo), das wahre, unveränderliche, über Zeit 
und Raum erhabene, allgemeine, absolute Sein, das, aller Dinge Ursprung, 
in allem, Materiellem wie Geistigem, lebt und webt und ist, so daß folg- 
lich alle Wesen unbewußt die Natur Buddhas in sich tragen, mit anderen 
Worten, Buddha sind. Hier ist die völlige Rückkehr zu der pantheisti- 
schen Metaphysik des Brahmanismus vollzogen, die als die Grundsubstanz 
eine Weltseele (Brahman) lehrt, mit der alle Individualseelen (Atman), 
denen keine selbständige reale Existenz eignet, im Grunde identisch sind 
und in der sie nach Abstreifung ihrer temporären Einkleidungsform auch 
wieder völlig aufgehen. 

Man sieht, auch in der Dogmatik des Mahäyäana sind mehrere deut- 
lich unterschiedene Lehrtropen zu finden. Was aber heute an buddhisti- 
schen Schulen in Japan ist, gehört dem einen oder andern dieser Mahäyäna- 
systeme an. In China haben die Sekten, in die sich der sog. nördliche 
Buddhismus sehr bald gespalten hat, als gesonderte Organisationen längst 
zu existieren aufgehört. In 13 Hauptschulen war dort einst der Buddhis- 
mus geteilt. Heute sind alle diese Schulen in China vereinigt in dem 


einen Foismus, der, unter Vernachlässigung des Schriftstudiums, die Kon-. 


templation (Dhyäna) und das Vinaya pflegt. Neben ihm ist der Buddhis- 
mus im Reich der Mitte nur noch durch den von Tibet eingeführten 
Lamaismus (jap. Rama) repräsentiert. In Japan aber haben sich die mei- 
sten dieser von China eingeführten Sekten bis auf die Gegenwart perpe- 
tuiert und führen zum Teil noch ein lebenskräftiges Dasein. Sie repräsen- 
tieren alle Arten einseitiger Betonung dieses oder jenes Elements der 
Buddhalehren, alle Arten von Abweichungen von diesen, alle Arten frem- 
der, der echten Doktrin aufgepfropfter oder ihr substituierter Ideen und 
unterscheiden sich besonders durch ihre mehr oder weniger tiefe Auf- 
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fassung der buddhistischen Metaphysik, durch Mystik und den Glauben 

an die Kraft geheimnisvoller Formeln und Zeichen, sowie durch die Lehre 

von den verschiedenen Wegen zur Erlösung voneinander. f 
Das allen Sekten Wie aber kommt es, daß der eine Buddhismus in so viele Sekten ge- 
= der budahi- teilt sein kann, die in ihren Systemen so weit auseinandergehen? Wie 
sische Kanon; es zu erklären, daß Lehren, die doch alle auf einen und denselben 
'Lehrer zurückgeführt werden, so wenig miteinander harmonieren, daß die 
Anhänger der einen sich von den Bekennern der andern zu sondern haben? 
Die Antwort, die auf die Fragen gegeben wird, lautet, es seien in Bud- 
dhas Unterweisung zwei Formen zu unterscheiden, eine esoterische und 
eine exoterische. Die erstere sei immer gleich und unveränderlich, die 
zweite aber habe sich den Zeiten und Umständen angepaßt. Für jeden 
Kranken habe Buddha als ein weiser Arzt eine besondere Arznei bereit. 
Seine Lehre mußte verschieden sein, weil auch die Fähigkeiten und die 
Bedürfnisse der empfindendsten Wesen verschieden seien. Und so ist eine 
niedrigere und eine höhere, eine partielle und eine vollständige, eine all- 
mählich und eine plötzlich zur Erleuchtung führende, eine bloß provisorische 
und eine ewig gültige, vollkommen wahre Unterweisung Buddhas, dem im 
ganzen 84000 Lehren zugeschrieben werden, zu unterscheiden. Die wich- 
tigste Klassifizierung aber ist die in die Schulen des heiligen Pfades und 
des Reinen Landes, japanisch Shödo-mon und Jödo-mon. In der Haupt- 
sache zwar sind sie einig. Können wir auch nicht zugeben, daß beider 
Lehre auf Buddha selbst zurückgeht (von der Theorie der letzteren be- 
haupten es ihre Anhänger zu Unrecht), so verfolgen sie doch beide das 
gleiche Endziel, das Nirvana. Zu diesem Ziele aber weisen sie denen, die 
an die drei Kleinodien: (Sambö) Buddha, das Gesetz und die Gemeinde 
der Geistlichen (Buppösö) glauben, zwei ganz verschiedene Wege, einen, 
der beschwerlich ist wie eine lange Wanderung auf rauhen Pfaden durch 
gefahrvolle Gegenden, und einen anderen, mühelos und angenehm wie 
eine Seefahrt, Der erstere heißt Shodo. Es ist der „Heilige Pfad«, wel- 
chen die Starken und Einsichtigen einschlagen, um sich in einer Reihe 
von Existenzen dem Nirväna entgegenzuringen. Hier wird die eigene 
Kraft (Jiriki) eingesetzt, um das vorgesteckte Ziel der Seligkeit zu er- 
reichen, so zwar, daß der Strebende die sog. drei Weisheiten (Sangaku): 
höhere Tugendübung oder moralische Disziplin (kai), höheres Wissen (e) 
und Sichversenken (jö) mit Eifer pflegt. In die Sprache der christlichen 
Dogmatik umgesetzt, heißt das, daß die Seligkeit durch rechten Glauben 
sowie aus eigener Vernunft und Kraft (durch gute Werke) zu gewinnen 
sei. Das System dieses heiligen Weges, desjenigen Wegs, den der histo! 
tische Buddha seinen Jüngern wirklich gewiesen hat, repräsentieren, außer 
den älteren Sekten Kusha, Jojitsu, Ritsu, Sanzron und Hossö, heute noch 
in Japan die Kegon-, Tendai-, Shingon-, Zen- und Nichiren-shö, und was 
sie wieder voneinander unterscheidet, ist hauptsächlich nur dies, daß die 
eine mehr oder alles Gewicht auf die eine oder andere der drei Weis- 
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heiten Moral, Gnosis oder Meditation legt. Leichter als diese für starke 
Geister bestimmte ist die andere Heilsmethode. Ausgehend von der 
Voraussetzung, daß das menschliche Herz, unrein und ungerecht wie es 
ist, das Himmelreich nicht ererben kann, sucht auch sie nach einem Mittel, 
dennoch zu diesem Ziele zu verhelfen. Das Shodö-mon aber erscheint 
ihr hierzu nimmer tauglich. Mochten die Buddhisten früherer Tage im- 
stande gewesen sein, Meditation zu üben, Tugendakte zu vollbringen und 
sich durch Schriftstudium zu den Höhen der erlösenden Erkenntnis aufzu- 
schwingen, so ist es den Menschen der letzten Tage des Gesetzes, in denen 
nach des Meisters eigener Voraussage die Leute hinterlistig, gierig und 
zornmütig wurden, nicht mehr möglich, den heiligen Pfad zu wandeln. 
Mißtrauend seiner eigenen Vernunft und Kraft und Intuition, die unver- 
mögend sind, die bösen Grelüste zu ertöten, soll vielmehr der Mensch sich 
verlassen auf die Kraft eines andern (Tariki-mon). Das kann er getrosten 
Herzens tun. Denn dem selbst Schwachen kommt eine solche andere, 
eine höhere, übernatürliche Macht zuhilfe, die er nur mit gläubigem Ver- 
trauen zu erfassen braucht. Der diese Hilfe bietet, ist Amida Butsu 
 (Amitäbha Buddha), der Urquell alles Lichts und Lebens ohne Grenzen, 
durch den auch die anderen Buddhas alle zur Buddhaschaft gelangt sind. 
Er ist ein Allerbarmer, der keinem seine Hilfe versagt, der nach ihr be- 
gehrt. Die an ihn glauben, sind zwar damit nicht alsbald schon der Buddha- 
schaft teilhaftig (eine Sekte freilich lehrt auch dies), aber sie werden nach 
ihrem Tode in seinem Paradiese wiedergeboren, wo sie mühelos und un- 
behindert dem Nirvana entgegenreiten. Nach dem Namen des Himmels 
dieser rein fiktiven Gottheit Amida heißt dieser zweite, leichtere Weg 
zum Ziele Jodo-mon, „das Tor zum reinen Lande“. 

Von den dieser Lehre anhängenden Sekten, die heute noch in Japan 
bestehen, sind vier indischen, eine chinesischen Ursprungs, während die 
anderen auf japanischem Boden erwachsen sind. Die Hauptbedeutung 
haben diese letzteren, besonders die Jödo-, Shin- und Nichiren-shü. 

Von allen buddhistischen Sekten in Japan ist die von Nichiren ge- 
stiftete die einzige, die man religiöser Unduldsamkeit zeihen kann. Gre- 
legentlich des Religionsparlaments in Chicago waren es Priester dieser 
Denomination, die schon im voraus die Besucher des Kongresses vor den 
geistlichen Delegierten anderer japanischer Sekten als vor Pseudobud- 
dhisten warnen zu müssen meinten. Im allgemeinen gilt — und dies be- 
sonders in der Gegenwart — die Ansicht, daß die unterschiedlichen 
Glaubensparteien alle nur besondere Wege zu einem und demselben Ziele, 
dem von allen gleicherweise erstrebten Nehan (Nirväna), weisen. Was 
aber die mannigfachen Systeme zusammenhält, ist durchaus nicht etwa 
nur diese Selbigkeit des Ziels. So sehr sie in ihren dogmatischen Sonder- 
aufstellungen und kultischen Eigentümlichkeiten auch voneinander ab- 
weichen, so vieles haben sie andrerseits wieder alle miteinander gemein. 
Hebt, um nur einiges Wichtigste zu nennen, gleich die ein Sekte diese, 
16 
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die andere jene Schriften aus der Masse der kanonischen Literatur als die 
vorzüglichsten, als die Repositorien der vollkommensten Wahrheit hervor, 
so wird doch von allen, die von Haus aus schriftfeindlichen Zensekten 
nicht ausgenommen, ein und derselbe heilige Kanon anerkannt. Die, merk- 
würdigerweise niemals ins Japanische übersetzte Bibel aller japanischen 
Buddhisten ist das chinesische Tripitaka (Sanzö), dessen 6—7000 Bände, 
gewöhnlich in einem drehbaren Gehäuse (Rinzö) aufbewahrt, einen der 
Hauptschätze von größeren Tempeln aller Sekten bilden. Nanjio Bunyiu, 
der Bahnbrecher der japanischen Religionswissenschaft, ein Schüler Max 
Müllers, hat 1883 in englischer Sprache einen wissenschaftlich bearbeiteten 
Katalog der sämtlichen heiligen Schriften und Schriftgruppen veröffent- 
licht, der 1662 Nummern aufzählt. Dieser Katalog läßt ersehen, daß der 
Kanon in drei Abteilungen der Palibibel das Süutra-Pitaka, das Vinaya- 
Pitaka und das Abhidharma-Pitaka enthält. Einen breiteren Raum als 
diese Hinayänaschriften nehmen in dieser umfangreichen Bibel die analog 
klassifizierten Mahäyänaschriften ein. Dazu kommen aber noch in der 
ersten und dritten Abteilung eine Anzahl von Werken, auch von chine- 
sischen Autoren, die erst in späterer Zeit Aufnahme in den Kanon fanden. 
Seit dem Erscheinen des Katalogs von Nanjio, der die Schriften einer in 
der Mingdynastie entstandenen Sammlung bucht, wurde in Japan eine 
neue Ausgabe des Kanons veranstaltet, in die auch Schriften japanischer 
Autoren aufgenommen wurden. Auch ihre Anordnung ist eine andere. 
Neuerdings wurde abermals der Druck des Kanons in Angriff genommen. 
Die Absicht hierbei ist, die heiligen Schriften durch Benützung kleinerer 
Lettern in eine kleine Zahl von Bänden zusammenzudrängen, deren An- 
schaffung auch Privatpersonen möglich ist. 
2. die Kosmo- Haben alle Sekten den gleichen Kanon, so kann es nicht wunder- 
“nehmen, wenn sich bei allen auch dieselbe, in diesem Kanon voraus- 
gesetzte oder dargelegte Vorstellung von Welt und Dasein findet. Zu dem 
Gemeinsamen aller Schulen gehört denn auch die Kosmologie, die Vor- 
stellung von einem Stufensystem bevölkerter Himmel und Höllen über 
und unter der als zylindrische Scheibe gedachten Erde, und die Lehre, 
daß jedes der zahlreichen homogenen, aus den sechs‘ Elementen Erde, 
Wasser, Feuer, Luft, Ather und Bewußtsein bestehenden Universa seine 
gemessene Periode habe, nach welcher es notwendig vergehe, um darauf 
ebenso notwendig von neuem zu entstehen, und zwar ohne daß dabei die 
Tätigkeit eines Schöpfers, welcher allgemein geleugnet wird, erforderlich 
wäre. In der Erscheinungen Flucht bildet auch keiner der himmlischen 
Götter den ruhenden Pol, vielmehr sind auch sie in das universelle ndavra 
pei eingeschlossen. Höher als sie stehen die Buddhas. Buddhas hat es 
in allen Welten der Vergangenheit gegeben, und daher auch in jeder der- 
selben buddhistische Kirchen, Aber immer war auch die Religion dieser 
Erleuchteten dem Gesetze des Blühens und Verwelkens unterworfen. 
ee Das einzige, was diesem Entstehen und Vergehen nicht unterliegt, ist 
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das Urprinzip, die Bhutatathätä. Von diesem, allem Existierenden ein- 
wohnenden Absoluten, das mit Buddha identifiziert wird, kommt das not- 
wendige Gesetz der Kausalität, das alles Sein in seinem ehernen Banne 
hält. Dieses Kausalitätsgesetz (jap. Ingwa) ist eine Grundbestimmung wie 
des Buddhismus überhaupt, so auch des japanischen. Keine Wirkung 
ohne Ursache, keine Ursache ohne Wirkung, und alles und jedes ist zu- 
gleich beides, Wirkung und Ursache. Alle Dinge sind im Grunde nichts 
als Gestaltungen, im Werden und Vergehen begriffene Zustände, Glieder 
einer Kausalitätsreihe. Grenauer gesprochen, jede Wirkung resultiert aus 
Kombination einer Ursache und gewisser günstiger Umstände, die zur 
Hervorbringung des Effekts mit der Ursache zusammenwirken. Einen 
Zufall oder Wunder gibt es nicht, und wo wir solche zu sehen meinen, 
da handelt es sich in Wirklichkeit nur um Phänomene, deren Ursachen 
unserem beschränkten Wissen dermalen noch unbekannt sind. Je weiter 
letzteres aber vorschreitet, desto mehr erkennen wir die universelle Ver- 
kettung von Ursache und Wirkung. Aus dieser Norm wird die Theorie 
der drei Zeiten, Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, abgeleitet, auf 
die wir jedoch hier nicht näher eingehen können. Zu erinnern ist hier 
aber daran, daß auch wieder erklärt wird: „Obwohl das Kausalitätsgesetz 
sich auf alle Dinge erstreckt, so sind doch alle diese Dinge nur Wellen, 
welche auf dem Meere des geheimnisvollen Menschengeistes sich erheben; 
es sind Regungen, die in dem Bereiche unserer Seele als Vorstellungen 
feste Form annehmen.“ (Kuroda.) 

Gemeinsam ist allen Sekten auch der psychologische Untergrund für + & Er 
ihre theologischen Aufstellungen: die Leugnung einer Seele, eines „Selbst“ 
oder des „Ich“ und folglich der Unsterblichkeit der Seele. Statt ihrer 
wird eine Gruppe von fünf, im Tode zerfallenden Phänomenen angenommen. 
Wie da, wo die Teile eines Wagens zusammenkommen, das Wort Wagen 
gebraucht wird, so ist da, wo diese fünf Bestandteile vorhanden sind, die 
Person. Diese Skandhas (jap. un), nämlich Leiblichkeit, Sinnesempfindung, 
Wahrnehmung, Unterscheidung (Bearbeitung der Sinneseindrücke), Er- 
kenntnis (Bewußtsein), machen in ihrer zeitweiligen Vereinigung das aus, 
was wir Seele oder Individualität nennen, ein empfindendes Wesen. „Der 
Anfang dieser Vereinigung ist die Geburt des Menschen; ihr Zerfall ist 
sein Tod. Während der Dauer dieses zusammengesetzten Zustandes werden 
gute und böse Taten getan, werden die Saaten künftigen Glückes und 
Leidens gestreut, und so vollzieht sich ohne Ende der Wechsel von Wieder- 
geburt und Tod. Die Menschen sind keine realen Wesen, die als solche 
vom Tod zur Wiedergeburt wandern, auch existiert kein Herrscher, der 
sie zu diesen Wanderungen veranlaßt; es bringt vielmehr die Summe 
ihres Wirkens diese Ergebnisse hervor... Durch die einzelnen Handlungen 
der Individuen erhält jeder Mensch Seele und Körper entsprechend den 
im Spiele befindlichen Ursachen, indem innere Handlungsursachen durch 
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Weil nun aber auch alles Menschendasein ein beständiges Werden, 
ein fortgesetzes Verschwinden und Wiederkommen, ein bloßer Übergang 
von einer Existenz zur andern (‚Samsara) ist, so wird es angesehen als ein 
Leiden. Die pessimistische Stimmung, die sich schon in den den Grund- 
ton der atheistischen Lehre Buddhas bildenden Vier erhabenen Wahrheiten 
(vom Leiden, von der Entstehung des Leidens, von der Aufhebung des 
Leidens, vom Wege zur Aufhebung des Leidens) ausspricht, findet in der 
japanischen Literatur aller Perioden seit der Einführung des Buddhismus 
ein tausendfaches Echo. Es ist wahr, dieser Pessimismus, der dem japa- 
nischen Naturell eigentlich ganz und gar entgegengesetzt ist, ist in den 
Sekten, die im Lande selbst entstanden sind, bedeutend gemildert. Frei 
davon sind aber auch sie nicht. 

Aus dem Rückfall des späteren Buddhismus in den Brahmanismus 
vor allem erklärt es sich, daß durchgehends der Pantheismus das Denken 
beherrscht und daß infolgedessen die Persönlichkeit nicht zur Geltung 
kommt. Wie jedes Ding im Universum nur ein Glied in der Kausalitäts- 
kette und an sich ohne Wesenskern ist, so ist auch des einzelnen Menschen 
Dasein nichts als eine vorübergehende Welle im weiten Ozean. Auch die 
Götter sind, so sehr die Shinsekte dazu neigt, ihrem Amida Buddha Per- 
sönlichkeit zuzuschreiben, nicht persönlich, sie werden vielmehr als Kräfte, 
als Prinzipien angesehen. 

Mit diesem Pantheismus hängt ein anderes Element aufs engste zu- 
sammen, die Übung religiöser Kontemplation, die darum auch im ganzen 
japanischen Buddhismus reiche Pflege findet. Diese Meditationsübungen 
werden als ein Hauptmittel angesehen, die Hindernisse zu beseitigen, 
welche wahrer Erleuchtung im Wege stehen. Die Abkehr von der Außen- 
welt geschieht hier nicht sowohl, weil diese voller Leiden, sondern weil 
sie nichtig ist und darum unwert, daß sich der Mensch mit ihr befaßt. 
Auch dieses mystische Sichversenken des individuellen Geistes in das 
Absolute oder in das große Nichts, bei welchem der Meditierende in un- 
gestörter Einsamkeit mit unterschlagenen Beinen in vorgeschriebener Hal- 
tung des Körpers und der Hände sitzt und in bestimmter Weise ein- und 
ausatmet, bis er in einen pathologischen Zustand der Selbsthypnose gerät, 
ist ein Stück des alten Brahmanismus. 

Etwas eingehender als diese Elemente, die sich neben vielen anderen 
ebenso im chinesischen wie teilweise auch schon im ursprünglichen Bud- 
dhismus finden, muß die ebenfalls allen Sekten gemeinsame Moral be- 
rücksichtigt werden. Es wurde bereits gesagt, daß der Buddhismus von 
drei Weisheiten redet: Rechtschaffenheit, Meditation und Erkenntnis. Von 
diesen sog. Sangaku wird die Rechtschaffenheit angesehen als das Fundament, 
bestimmt, die Begierden zu ersticken, damit zur rechten Konzentration des 
Geistes vorzubereiten und so den Weg zur Erlangung vollkommener Er- 
kenntnis, die alle Finsternis des Irrtums bricht, zu ebnen. Allerdings 
kommt die buddhistische Moral den Buddhisten Japans erst in zweiter 
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Linie. Je und je war es hier der Konfuzianismus, der auf diesem Gebiete 
die Gesetze gab, während der Buddhismus sich mehr die Pflege des reli- 
giösen Kultus angelegen sein ließ. So wird denn auch teilweise die 
 buddhistische Moral auf konfuzianische Grundsätze basiert, auf die fünf 
Verhältnisse zwischen Eltern und Kindern, Mann und Weib, Geschwistern, 
Herren und Untergebenen, und Freunden. Unterschieden werden auch 
Pflichten gegen die Eltern, gegen die lebenden Wesen überhaupt, gegen 
den Fürsten und gegen die Religion, d.h. gegen die „drei Kleinodien“ 
Buddha, das Gesetz und die Priesterschaft. Die ganze Moral ist auch 
dem japanischen Buddhisten zusammengefaßt in dem kurzen Dhammapada- 
wort: „Alles Böse meiden, das Gute üben, das Herz reinigen — das ist 
die Religion der Buddhas.“ Was böse ist, sagen die auch in Japan vor 
allem in Geltung stehenden fünf Hauptverbote (go-kai) des Buddhismus, 
die, das Grundgebot: „Du sollst deiner Begierde nicht nachgeben!“ spe- 
zialisierend, in derben Linien die wichtigsten Verhaltungsmaßregeln für 
jedermann aufstellen: ı. kein lebendes Wesen (also auch kein Tier) zu 
töten, 2. sich nicht an fremdem Eigentum zu vergreifen, 3. nicht der Un- 
zucht zu frönen (für die Ordensglieder: auch nicht zu heiraten), 4. nichts 
Unwahres zu reden, 5. keine geistigen Getränke zu genießen. Für die 
Ordensmitglieder haben im ganzen acht Verbote (hakkai) verpflichtende 
Kraft, nämlich außer den genannten 6. nicht auf einem großen Bettlager 
zu ruhen, 7. sich keiner Kränze, Wohlgerüche, Salben und Schmucksachen 
zu bedienen, 8. nicht an Tanz und Gesang teilzunehmen. Den fünf allge- 
mein verbindlichen Verboten entsprechend, werden fünf Kardinaltugenden 
namhaft gemacht: ı. Mitleid, 2. Gerechtigkeit, 3. Höflichkeit, 4. Auf- 
richtigkeit, 5. Weisheit. Von diesen fünf gilt die erste, das Mitleid, als 
die Grundtugend. Alles Gute und Böse geht aus dem Menschen durch 
die drei Pforten Gedanken, Wort und Tat hervor. Die Sünden werden 
daher unterschieden in drei Kategorieen Sünden des Körpers (Tötung, 
Diebstahl, Unkeuschheit), des Mundes (Lüge, Verleumdung, Schelten und 
Fluchen, eitles Geschwätz) und der Gedanken (Habsucht, Bosheit, Zweifel- 
sucht), eine Einteilung, die sich schon in dem Sütra der 42 Artikel findet. 
Auch diesen zehn Sünden (jü-aku) des Handelns, Redens und Denkens ent- 
sprechen wieder zehn Tugendakte (jü-zen).. Häufig begegnet man auch 
der dreifachen Mahnung 1. zu gutem Betragen, das vor allem Bösen be- 
wahrt, 2. zur Ansammlung eines Schatzes von Tugenden, 3. zu Wohlwollen 
gegen alle lebenden Wesen. Wie für die intellektuelle, so werden auch 
für die sittliche Entwicklung drei Stufen unterschieden. Es sind dieselben 
hier wie dort, die des Shömon, der die gehörten Grebote befolgt, die des 
Engaku, welcher in Zurückgezogenheit, einzig auf seine Vervollkommnung 
bedacht, sich die Frucht eines höheren Lebens schafft, und die des Bosatsu, 
der sich aus Liebe und Barmherzigkeit für das Heil der andern aufopfert 
und die sechs Päramitas oder Vollkommenheiten (jap. rokudö) übt. Diese 
sind: ı. Wohltätigkeit (dan), die nicht müde wird, aller Welt Gutes zu tun, 
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2. Rechtschaffenheit (kai), d. h. Befolgung aller Gebote, 3. Geduld (nin) in 
der Überwindung der Hindernisse, denen das religiöse Leben ausgesetzt 
ist, und im Erleiden von Schmach beim Suchen nach der Wahrheit, 4. Tat- 
kraft (ja oder shöjin), die, sich in Enthaltung von Fleisch, in Fasten und 
Beobachtung anderer religiöser Bräuche beweisend, nichts scheut, das Ziel 
der Erlösung zu erreichen, 5. Meditation (zen) und 6. Einsicht, d.h. trans- 
zendentale, intuitive Erkenntnis (e oder hannya). Oft werden auch zehn 
Päramitäs aufgezählt. Für die Mönche, von denen eine höhere Moral ge- 
fordert wird als von den Laien, gibt es 250, für die Nonnen gar 500 Ge- 
bote. Praktisch wichtiger als diese Vorschriften ist als ethisches Motiv 
das Beispiel, welches der Stifter der buddhistischen Religion selbst ge- 
geben. Um vollkommen zu werden, gilt es nur seinem Wandel nachzu- 
folgen, und zwar ist Shaka nicht nur in seinem letzten Dasein vorbildlich, 
sondern in allen den 550 Existenzen, die diesem vorausgingen. 

De Dasselbe Prinzip der Verkettung von Ursache und Wirkung, das sich 
in der Natur als Kausalität auswirkt, gibt sich nun in der moralischen 
Welt als ausgleichende Gerechtigkeit kund. So haben gute Gesinnungen 
und rechtschaffenes Handeln notwendig Lust und Glück zur Folge, ebenso 
wie das Gegenteil zu Leid und Unglück führt. Jeder ist seines Glückes 
Schmied. Was der Mensch sät, das wird er ernten. Sein gegenwärtiger 
Zustand hat seine Ursache in Handlungen, die er in einer früheren Exi- 
stenz vollbracht hat, jedes Unglück z.B. das ihn heimsucht, hat er anzu- 
sehen als eine Folge von einst begangener Sünde. Und so hinwiederum 
wird jede seiner Handlungen in diesem Leben eine Ursache für die Ge- 
staltung seiner nächsten Existenz. Je nachdem sein Tun besser oder we- 
niger gut oder schlecht ist, je nachdem er sich in falschem Haften an 
seinem Ich oder an der Welt mehr oder weniger durch die Lockungen 
der Lüste (Bonnö) vom Pfade der Buddhas ablenken läßt, wird er, ein 
ewiger Weltwanderer, nach seinem Tode in eine andere, mehr oder we- 
niger leid- oder glückvolle Existenz, auf einer höheren oder niedrigeren 
Stufe moralischen und intellektuellen Lebens geboren: als Tier, gieriges 
Gespenst (Preta, jap. Gaki) oder Bewohner einer der vielen heißen oder 
kalten Höllen, wenn er durchaus böse war, als Dämon, wenn das Böse in 
ihm überwog, als Gott, wenn er ganz gut gewesen, oder wieder als Mensch, 
wenn das Gute in ihm das Böse überwog. 

“ ae Von dieser qualvollen Samsärakette immer neuer Metempsychosen 

(Nirvana. kann der Mensch sich nur befreien, indem er die Ursachen dieser Wieder- 
geburten abschneidet, die. Begierden und deren tiefste Wurzel, die Un- 
wissenheit. Nur so wird er den drei Welten der Gelüste, der Form und 
der unkörperlichen Existenz, zu einer von welchen alle Bompu gehören, 
entnommen. Der Buddhismus will den Menschen helfen, indem er sie von 
den Fesseln löst, die sie ans Leben binden. Frei von diesen Fesseln sein 
aber heißt die Bodhi, vollkommene Erkenntnis der Wahrheit haben, zur 
Einheit gelangt sein mit dem Absoluten, der Bhuütatathata (jap. Shinnyo), 


B. Der moderne japanische Buddhismus. II. Der praktische Buddhismus. 247 


oder, was dasselbe ist, die Buddhaschaft erreicht haben, ein Erleuchteter 
sein, der erkannt hat, daß er und Buddha, die substantielle Basis alles 
Seins und Denkens, nicht zwei, sondern identisch sind. Ein anderer Name 
für dieses summum bonum des Buddhismus ist Nirväna (jap. Nehan). Dieses 
Nirvana wird also anders gefaßt als im südlichen Buddhismus. Es ist 
nicht, was es diesem ist und wahrscheinlich dem Stifter der Religion war, 
ein völliges Auslöschen wie eines brennenden Lichts, nicht ein negativer, 
sondern ein positiver Zustand, vollkommene Glückseligkeit. 


II. Der praktische Buddhismus. Wir haben bisher nur von der 
Religion des Priesters, der buddhistischen Philosophie gehandelt. Es 
bleibt uns noch übrig, auch der Volksreligion in Kürze wenigstens zu ge- 
denken. Siebold charakterisiert sie treffend als „Götzendienst“, das Pan- 
theon des japanischen Buddhismus ist das riesenhafteste der Welt. Das 
kommt daher, daß die Religion auf ihrem Lawinengang von Indien über 
China und Korea bereits alles in sich absorbiert hatte, was sie auf 
ihrem Wege an populären Gottheiten fand, und diesem ungezählten 
Heere auf japanischem Boden nun auch noch die nationalen Kamimyriaden 
zugesellte. Den religiösen Synkretismus, der auf diese Weise sich heraus- 
bildete, illustriert vielleicht am besten die Gruppe von Gottheiten, welche 
als die sieben Glücksgötter zu den populärsten zählen und deren Bilder 
überall auf den Hausaltären zu finden sind. Nur zwei von ihnen sind 
buddhistischen Ursprungs, während von den übrigen zwei brahmanischer, 
zwei taoistischer und eine shintoistischer Herkunft sind. Besonderer Be- 
liebtheit erfreuen sich von diesen Sieben Darkoku, der Gott des Reich- 
tums, der auf Abbildungen gewöhnlich auf ein oder zwei Reissäcken steht 
und einen gefüllten Sack auf dem Rücken trägt, und Zdssw, der Gott der 
Nahrungsmittel, erkenntlich an dem Karpfen, den er unter dem Arme 
hält. Die übrigen fünf sind Hofer, der Gott des Behagens, Furdjin, der 
langes Leben verleihende, Fukurokuju, der daneben auch Weisheit schenkt, 
Bishamon, der die Tapferkeit personifizierende und seine Verehrer vor 
Gefahren aller Art beschützende, und Benten, die Göttin der Schönheit. 
_ Von dem freundlichen Himmelskönig Amida, der Hauptgottheit des 
japanischen Buddhismus, welche die größten Statuen des Landes, die 
Daibutsukolosse in Kamakura, Nara und Kyöto, darstellen, war bereits 
die Rede. Noch mehr Verehrung womöglich als er genießt Awannon, die 
Göttin der Barmherzigkeit, die die Gebete aller Unglücklichen erhört. 
Ihre Hilfsbereitschaft symbolisieren die zahlreichen Arme an ihren bild- 
lichen Darstellungen. Häufig zeigen ihre Statuen auch mehrere Gesichter, 
drei oder elf. Hinter diese beiden Gottheiten tritt in Japan Shaka, der 
Gründer der Religion, sehr zurück, wenngleich auch er und mit ihm seine 
gefeiertsten Jünger, die jJuroku rakan, d.h. 16 Heiligen oder go hyaku 
rakan, d. h. 500 Heiligen, bildlich verehrt werden. Populärer als Shaka 
ist zo, der Gott der Wanderer, der Schwangeren und der Kinder. Seine 
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Statuen sind gewöhnlich mit Kinderservietten behängt und über und über 
mit Steinchen bedeckt, die ihnen die Gläubigen auflegen, dies darum, weil 
der Glaube besteht, daß in der Unterwelt eine Art Styx sei, bei dessen 
Überschreiten die Kinder von einer Hexe ‚Shozuka (no) Baba ihrer Kleider 
beraubt und zum Aufhäufen von Steinen an der Flußbank herangezogen 
würden. Eines der häufigsten Idole ist auch das des flammenumlohten 
Fudo, der in der Rechten ein Schwert hält, die Übeltäter zu schrecken, 
in der Linken ein Seil hat, sie zu binden. Als Helfer in Leibesgebresten 
aller Art erfreut sich besonders bei den niederen Klassen des Volkes 
großen Ansehens der Wunderdoktor Binzuru. Gefürchtet dagegen ist 
Emma-sama oder Emma-0, der König der buddhistischen Hölle, vor wel- 
chem die Seelen der Verstorbenen zu erscheinen haben, um abgeurteilt 
zu werden. — Eine Vorstellung von dem buddhistischen Pantheon Japans 
vermag die in Siebolds „Archiv“ reproduzierte fünfbändige Sammlung von 
Götterbildnissen zu geben, zu welcher Hoffmanns allerdings vielfach der 
Korrektur bedürftigen Erläuterungen den Schlüssel bieten. 

Das götterreichste Land der Erde, ist Japan ohne Zweifel auch das- 
jenige, das mehr Tempel als irgend eines zählt. Konfuzius hat hier keine 
eigenen Kultstätten mehr, um so mehr dagegen der Shintöismus und der 
Buddhismus, dieser nach der letztveröffentlichten amtlichen Statistik (vom 
Jahre 1905) 72416. Was die Tempel beider Religionen voneinander unter- 
scheidet, ist vor allem die viel stattlichere Größe der letzteren und ihre 
Prachtentfaltung, die den schlichten Kamihallen gänzlich abgeht. Führt 
zu diesen, den sog. o-miya, das einfache Torii, so gelangt man zu dem 
o-tera durch ein zweistöckiges Portal, zu dessen beiden Seiten in Nischen 
die kolossalen Holzfiguren der Tempelwächter, der Nr-o-sama, stehen. Ein 
mit Steinplatten belegter Pfad führt in gerader Linie, oft zwischen Reihen 
von großen Votivlaternen von Stein oder Bronze, zu den zwei größten 
Gebäuden des Tempelgrunds, dem Hondo oder Haupttempel und einer 
Halle, die dem Begründer des Tempels, dessen Statue sie dann natürlich 
enthält, oder der Verehrung Amidas geweiht ist und als Predigtraum dient. 
Was außerdem noch besonders in die Augen fällt, ist eine in mehreren, 
bis zu sieben Stockwerken aufstrebende, oben in eine korkzieherähnliche 
Spirale ausgehende Pagode in stimmungsvollen Farben. Manche Tempel be- 
sitzen auch ein eigenes kleineres Gebäude mit einem achtseitigen drehbaren 
Schrein, der zur Bergung der Sammlung der heiligen Schriften dient, und 
ein pagodenförmiges Monument, in welchem Reliquien beigesetzt sind. 
Ferner findet man zur Seite des Tempels eine große, in einem über- 
dachten Holzgerüste hängende Glocke ohne Klöppel, die durch einen 
schwebenden Pfahl von außen angeschlagen wird, und eine große, oft 
überdachte Steinzisterne, deren Wasser dem Besucher zu zeremoniellem 
Händewaschen und wohl auch Mundausspülen vor Verrichten seiner An- 
dacht dient. Nennen wir noch die Votivhalle, deren Wände mit Bildern 
(Ema) und anderen zum Dank für erfahrene Hilfe gemachten Geschenken 
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bedeckt sind, so ist in der Hauptsache aufgezählt, was zu einem kompletten 
Tempelgehöfte gehört. Zu erwähnen wäre höchstens noch das sog. Korö, 
d.h. der Trommelturm, in dem durch Schlagen der Trommel den Frommen 
der Beginn der Andacht angekündigt wird, ein großer Stein mit einer 
Abbildung der Fußspur Buddhas, ein Bo-baum, die Steinidole, beklebt mit 
Zetteln, durch welche fromme Bittsteller ihre Wünsche an den Mann oder 
richtiger an den Gott bringen, und ein großes Holzgerüste mit lauter 
oblongen Holztäfelchen, auf denen in Tusche die Namen der Schenkgeber 
und der Betrag, den sie zur Reparatur oder Erweiterung des Tempels ge- 
stiftet haben, verzeichnet stehen. Die unregelmäßig geformten, mit In- 
schriften versehenen Steinplatten, die man manchmal auf dem Tempel- 
grunde findet, dienen meistens der Erinnerung an reichere Schenkungen. 
Mit den Tempeln sind Priesterwohnungen verbunden, vielfach mit Räumen 
zur Aufnahme und Bewirtung von Wallfahrern, sowie ein Friedhof mit 
verschieden geformten Grabsteinen und beschriebenen Pfosten aus unge- 
strichenem, glattgehobeltem Holz, die provisorisch den Grabstein vertreten. 
Sind die Tempel auch durchweg in Holz aufgeführt, so hat doch die Kunst 
Gelegenheit genug gefunden, sich an ihnen zu betätigen. Architektonisch 
wirkt selbst bei den ärmeren Dorftempeln das mächtige, unproportioniert 
schwere, in kühnen Schweifungen weit vorragende Dach von Ziegeln 
dunkler Farbe. Im übrigen ziert besonders symbolisches Holzschnitzwerk 
und reicher Metallbeschlag aller Art das Äußere des Baus. Das Innere 
des Tempels erinnert stark an katholische Kirchen, nicht nur durch den 
Weihrauchduft, der aus Räuchergefäßen aufsteigt, sondern auch durch die 
die Sinne anregende bunte Pracht- oder Flitterwerkentfaltung, den goldglän- 
zenden, blumengeschmückten, mit Zierat überladenen Hochaltar im hei- 
ligen Düster, zu dem den Laien der Zutritt verwehrt ist, durch die Neben- 
altäre, durch die mit dem Heiligenschein versehenen Statuen und Gemälde, 
durch die Fahnen, Votivtafeln und Vasen mit bronzenen Lotusblumen, die 
ewigen Lichter usw. Der Vorraum vor dem abgegrenzten Sanktuarium 
ist mit denselben dicken weißen Strohmatten belegt wie der Fußboden 
der japanischen Wohnungen. Man gelangt in ihn, nachdem man von außen 
einige Stufen emporgestiegen ist, ein paar Schritte über eine schmale, sich 
um die vier Seiten des Tempels herumziehende Veranda getan und die 
seitwärts schiebbaren leichten Türen geöffnet hat. 

Viele dieser Tempel werden zu gottesdienstlichen Zwecken so gut 
wie gar nicht gebraucht. Gerade die prächtigsten sind mehr Gedächtnis- 
hallen als Andachtshäuser. Regelmäßige Zusammenkünfte im Tempel zu 
gemeinsamer Andacht bilden keinen Bestandteil des buddhistischen Kultus. 
Kommen heute doch solche mit Gebet und Gemeindegesang vor, so sind 
das Neuerungen in Nachahmung des christlichen Brauchs. Den Gläubigen 
ist der Tempel der Ort, wo die Totentafeln ihrer Ahnen aufbewahrt werden, 
der darum auch besonders zu dem Zwecke besucht wird, um Weihrauch- 
opfer und Blumenspenden am Grabe darzubringen, die Stätte, zu der man 
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sich außerdem begibt, wenn man gerade ein besonderes Anliegen hat, wo 
man dann auch nie vergißt, seinen Obolus in den großen, nicht leicht zu 
übersehenden Opferkasten zu entrichten. An bestimmten Tagen, die auf 
einem großen Brett am Eingang zum Tempel bekannt gegeben werden, 
predigt einer der Priester. Er kniet dabei auf einem etwas erhöhten Sitz 
vor einem kleinen Tischchen oder Pult, während die Zuhörerschaft vor 
ihm auf den Matten hockt. Sein Sermon ist in der Regel, aber nicht 
immer, sehr einfach und praktisch gehalten. Gleichsam als Echo aus dem 
Herzen der Zuhörer, die ihren Rosenkranz durch die Finger gleiten lassen, 
ertönt von Zeit zu Zeit das Gemurmel Namu myö hö renge kyö (Ich ver- 
traue auf das Sutra vom geheimnisvollen Gesetz der Lotusblume) oder 
Namu Amida Butsu (Ich vertraue auf den Buddha Amitäbha). Bloße Zu- 
schauer, und überdies verständnislose Zuschauer sind die Gläubigen bei den 
großen kultischen Feiern, bei welchen ausschließlich die Priester aktiv be- 
teiligt sind. Anschaulich schildert Brinkley eine solche Zeremonie. „Inner- 
halb einer kreisförmigen Einhegung am äußeren Ende des Tempelschiffs 
sitzt eine Schar Akoluthen, die unter Begleitung hölzerner Trommeln 
singen. Ihre Stimmen sind in Oktaven gestimmt. Die Monotonie des Ton- 
falls zu brechen, wird die Zahl der Sänger bald vermehrt, bald wieder 
vermindert. Nach einer Weile tauchen langsam und feierlich neun reich 
gekleidete Priester aus dem Hintergrund des Chores auf, um sich vor 
ebenso vielen in einer Reihe links vom Altar aufgestellten niedrigen Lese- 
pulten auf die Kniee niederzulassen. Jeder Priester trägt einen Rosenkranz, 
und auf jedem Pulte ruht ein Meßbuch, das Singen der Akoluthen bricht 
ab, und der Priester in der Mitte der Reihe schlägt das Sutra auf und 
hebt laut zu lesen an. Einer nach dem andern folgen seine Genossen 
seinem Beispiel, bis die neun Stimmen zu einem Unisono zusammenfließen, 
in dessen Monotonie wieder nur dadurch einiger Wechsel kommt, daß 
zeitweilig einige den Sang einstellen, um ihn nach kurzer Pause wieder 
aufzunehmen. Abermals nach einer Weile schreitet ein anderer gleicher 
Zug von Priestern aus dem Chor, die sich rechts vom Altar gegenüber 
den zuerst Eingetretenen niederlassen, um ihre Stimmen den anderen zu 
gesellen, wobei sie dieselbe Weise wie jene und die Akoluthen beobachten. 
Endlich taucht der Hauptpriester selbst mit einem Akoluthen auf und kniet, 
gegen den Altar gewandt, vor einem großen Pulte zwischen den zwei 
Reihen der Sutraleser nieder. Er brennt zunächst nur Weihrauch ab, und 
wie die Rauchwolken dichter und dichter emporsteigen, nimmt die Into- 
nation der lesenden Priester ein immer schnelleres Tempo an, bis zuletzt 
ihre Worte mit geradezu erstaunlicher Geläufigkeit hervorströmen. Dann 
plötzlich erstirbt dieses Tönegeflute zu einem kaum noch vernehmbaren 
Gemurmel, und während sein Widerhall noch in der Luft nachzittert, fällt 
die Stimme des Hauptpriesters ein, die anschwellend die andern allmählich 
übertönt und dann selbst zu einem Wispern herabsinkt, das darauf, wieder 
von den Sutralesern aufgenommen, zu einem wirbelnden Sange anschwillt.« 
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Zeremonieen wie die beschriebene finden in größeren Tempeln täglich 
und meist ohne Anwesenheit einer Gemeinde statt. Ähnlich impressiv sind 
die Totenmessen. Das Hinscheiden eines Japaners ist die Hauptgelegen- 
heit, welche die Priester in Tätigkeit setzt. Trotz der seit 40 Jahren bei 
Hofe und in den hohen Beamtenkreisen üblichen Bevorzugung shintöisti- 
scher Gebräuche werden beinahe alle Totenweihen vor der Leichenver- 
brennung und Aschenbeisetzung nach buddhistischem Ritus vollzogen. 
Am meisten gibt den Priestern das jährliche Bon no matsuri, das japa- 
nische Allerseelenfest, zu tun, wo die abgeschiedenen Seelen die Häuser 
der Lebenden wieder besuchen. Da stellt sich noch einige Jahre nach der 
Leichenfeier der Geistliche im Hause ein, um für das Seelenheil der Ver- 
storbenen unter Weihrauchabbrennen und Anschlagen eines Klangbeckens 
Stellen aus den heiligen Schriften zu lesen und Gebete zu sprechen. Das 
Honorar für diese geistlichen Funktionen zum Besten der Toten wie der 
Erlös aus dem Verkauf der Grabstätten auf den Tempelfriedhöfen bilden 
neben den Sporteln, welche sie dafür beziehen, daß sie vor die im Tempel 
befindlichen, mit dem posthumen Namen der Verstorbenen beschriebenen 
Täfelchen Thee setzen, die Haupteinnahmequelle der Priester. Bei der 
Geburt und Verheiratung haben sie nichts zu tun. Seelsorge, Kranken- 
besuche und Armenpflege nehmen die wenigsten in Anspruch, und auch 
der Predigttätigkeit widmen sich nur vereinzelt Priester. Die große Masse 
führt ein Leben des Müßiggangs. Ein blühender Handel wird mit Amu- 
letten aller Art und mit bedruckten Ablaßzetteln, sog. Ofuda, von ihnen 
betrieben. In den berühmten Tempeln, besonders in denen der Tendai- 
und der Shingonsekte, sind gegen Geld geweihtes Wasser, heilige Asche, 
wunderkräftiger Sand, mit Bonjizeichen bedruckte Totenhemden aus Papier 
und alles mögliche andere zu haben, was Glück bringt und Unglück jeder 
Art abwenden soll. Außerdem leisten die Priester höchstens noch Exor- 
zistendienst. So nähren sie vielfach, anstatt volksaufklärend zu wirken, 
den Aberglauben, der nicht leicht irgendwo tiefer sitzen kann als im japa- 
nischen Volke. Bei den Gebildeten stehen sie nicht nur darum, sondern 
auch wegen der notorischen Unwissenheit der großen Mehrzahl in ge- 
ringer Achtung. Wohl existieren Schulen zur Heranbildung von Geist- 
lichen, und es gehen tüchtige Männer aus ihnen hervor, aber die Priester- 
würde läßt sich auch ohne den Besuch solcher Anstalten erlangen. Dazu 
genügt es schon, nur ein paar Jahre bei dem Vorsteher eines Tempels, 
der dem Schüler die äußeren Observanzen der Religion beibringt, in der 
Lehre gewesen zu sein. So hält es in der Tat schwer, einen Priester zu 
finden, der über die Geschichte, die Dogmen und den Kultus seiner eigenen 
Religion wirklich Bescheid weiß. Hand in Hand mit solch grober Igno- 
ranz geht bei manchen große Unmoralität, Trunksucht und vielfach ge- 
radezu skandalöse Laxheit in geschlechtlicher Hinsicht. Im Volksleben 
aber spielen die Priester — ihre Zahl betrug am 31. Dezember 1902: 
49 Sektenvorsteher, 67640 Lehr: und 46325 gewöhnliche Priester, wozu 
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noch 8967 Schüler und 309 Schülerinnen zu rechnen sind — trotz allem 
noch eine durchaus nicht zu unterschätzende Rolle, obwohl ihnen nach 
der neuen Verfassung das aktive und passive Wahlrecht versagt ist, eine 
nicht geringere als die Priester in katholischen Ländern. „Die hierarchische 
Ordnung ist im Buddhismus eine ganz ähnliche wie im Katholizismus. 
Auch hier läßt sich von Erzbischöfen, Bischöfen, Äbten und Priestern 
reden, und der buddhistische Bischof hat seinen Hirten- oder Krummstab 
so gut wie der katholische. Auch hier nimmt der Klerus eine esoterische 
Stellung über dem ‘Volk’ ein, und die besondere höhere Sittlichkeit für 
die Eingeweihten bzw. Geistlichen, welche der Katholizismus erst im Laufe 
der Zeit einschmuggelte, wurde von dem Buddhismus schon von Anfang 
an gelehrt. Auch hier ist darum der geistliche Stand auch äußerlich ge- 
kennzeichnet. Der Bonze (jap. ‘bözu’) hat sein Priestergewand wie der 
katholische Geistliche, und beide Bekleidungen sehen sich noch dazu recht 
ähnlich. Die gewöhnliche Tracht ist von schwarzgrauer Farbe; bei feier- 
lichen Amtshandlungen aber vertauscht man dieses einfache Kleid mit 
einem farbenprächtigen Gewand, welches wiederum stark an die katho- 
lische Amtstracht erinnert. Dasselbe ist je nach der Ansehnlichkeit und 
dem Reichtum des Tempels mitunter sehr kostbar, und prächtige Seiden- 
und Goldstickereien sind keine Seltenheit. Es ist ein prunkvolles Schau- 
spiel, bei hervorragenden Beerdigungen oder sonst einer besonderen Feier- 
lichkeit Dutzende von Priestern beieinander zu sehen, in Gewändern eines 
prächtiger als das andere, und wenn in eintönig singendem Ton die 
Litaneien und Responsorien ertönen und die anbetenden Verneigungen 
der knieenden Priester erfolgen und die Weihrauchkessel geschwenkt 
werden, daß einem der eigentümliche und so wohlbekannte Geruch in die 
Nase steigt, so gehört keine übergroße Phantasie dazu, um sich in einen 
katholischen Gottesdienst oder in eine Ritualkirche Englands versetzt zu 
fühlen. Auch der Bonze hat die Tonsur, nur daß er sich nicht mit einer 
kleinen kahlen Stelle auf dem Hinterhaupt begnügt, sondern den ganzen 
Kopf glatt rasiert. Auch für den Bonzen gilt das Gebot der Ehelosig- 
keit — mit einziger Ausnahme der Shinsekte. Das Mönchtum existiert 
hier wie dort, und hier wie dort besteht neben dem Zölibatsgelübde auch 
das der freiwilligen Armut. Hier wie dort leben die Mönche bald in 
Klöstern zusammen, bald als Einsiedler in Klausen. Bei beiden hat das 
Fasten eine bedeutungsvolle Stelle, und strenger Asketismus und Quietis- 
mus blühen neben Üppigkeit und Liederlichkeit. Da sind kaum irgend- 
welche Auswüchse, die sich nicht bei den einen genau so fänden wie bei 
den anderen. Gibt es auch Nonnen in Japan nicht sehr viele, so fehlen 
sie doch keineswegs, und wer sich auch nur kurze Zeit im Lande aufhält, 
dem kann auch die eigentümliche Erscheinung der Bettelmönche nicht 
entgangen sein. Mit großen Hüten, die sich wie umgekehrt auf den Kopf 
gestülpte riesige Schüsseln ausnehmen, in mönchischer Tracht, gehen sie, 
die nimmer ruhende Schelle in der Hand»von Haus zu Haus und nehmen, . 
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unter fortwährendem eintönigen Ableiern ihrer Bitte, die aus der kleinsten 
Kupfermünze bestehenden Gaben in Empfang.“ (Munzinger, Die Japaner 
S. 243 ff). 

Mehr noch als bei den Priestern ist die Religion Buddhas beim Volke 
in äußerste Veräußerlichung geraten. Das drängt sich schon dem flüch- 
tigen Besucher des Landes auf, besonders wenn er sich zu einem der 
populärsten Tempel wie etwa dem der Asakusa Kwannon in der Haupt- 
stadt begibt. Nicht sehr unfern dem Heiligtum ist eine Kolonie von 
Freudenhäusern. Und nicht wenige, die jenes frequentieren, halten un- 
mittelbar darauf in dieser Ansiedlung Einkehr. Vor dem genannten Tempel 
herrscht tagaus tagein das wahrste Jahrmarktstreiben. Am Zugang sitzen 
alte Frauen. Sie bieten den Kommenden Futter feil zum Streuen für die 
in Scharen herumfliegenden Tauben und geben so jedem Gelegenheit, sich 
durch Übung von Barmherzigkeit ein Verdienst zu erwerben. Die Los- 
lassung von Lebewesen als meritorischer Akt, schon in den ältesten japa- 
nischen Geschichtswerken oft erwähnt und heute besonders bei buddhisti- 
schen Beerdigungen üblich, wird hier ebenfalls als Gewerbe betrieben. 
Am Wege lagern Kinder mit zahmen Vögeln in Käfigen. Gegen ein 
kleines Lösegeld eines Frommen lassen sie sie frei, freilich nur um sie 
alsbald wieder in das Bauer zu locken. Die schreckenerregenden Tor- 
wächterkolosse in den Nischen am Eingang zum Tempelhof sind über und 
über bedeckt mit Papierkügelchen, den angespuckten Grebeten Bittsuchen- 
der. Ähnlich widerlich sind die Idole im Tempel zugerichtet. An den 
Gittern vor den einzelnen Statuen sieht man Dankschreiben für Erhörungen 
befestigt. Das Holzbild Binzurus ist fast beständig umlagert von Hilfe- 
suchenden, die überzeugt sind, daß ihnen ein Bestreichen des bereits ganz 
abgescheuerten Idols ihr Gebresten abnimmt. Hier kann man auch eines 
jener in Tibet so häufigen, in Japan nur von den beiden Sekten Tendai 
und Shingon benützten Gebetsräder gewahren. Den Drehschrein nahe 
bei dem Haupttempelgebäude drehen zahlreiche Gläubige um seine Achse, 
überzeugt, sich solcherweise das gleiche Verdienst zu erwerben, als wenn 
sie die 6771 darin aufbewahrten Bände des heiligen Kanons vom ersten 
bis zum letzten durchläsen. Andere wieder üben das sog. hyakudo mairi, 
d.h. gehen hundertmal um ein Tempelgebäude. Es ist natürlich, daß sich 
die gebildeten Japaner von solcherlei Aberglauben fern halten. Die breiten 
Massen des Volkes aber hält er im Banne heute so gut wie im Mittelalter: 
die sind in schwerem Irrtum befangen, die den Buddhismus in Japan als 
eine sterbende Religion ansehen zu dürfen meinen. So wenig ist das 
wahr, daß vielmehr die gegenteilige Behauptung richtig ist. Der Schwer- 
punkt des gesamten Buddhismus liegt heutzutage allem Anschein nach 
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Die ersten Mitteilungen über den japanischen Buddhismus verdankt der Westen dem 
großen Jesuitenmissionar FRANZ XAVIER (1506—1552) und seinen Nachfolgern. Von späteren 
Erforschern Japans haben besonders ENGELBERT KÄMPFER (1651—1716) und PHILIPP FRANZ 
v. SIEBOLD (1796— 1866) Beiträge zu seiner besseren Kenntnis geliefert. Als Hilfsmittel können 
sie uns heute indes nicht mehr dienen. Die gediegene Literatur über den Buddhismus von 
Japan ist auch gegenwärtig noch sehr spärlich. Was an brauchbaren Abhandlungen in Zeit- 
schriften verstreut erschienen ist, findet sich zusammengestellt bei Haas, Die japanischen 
Religionen in der neuesten Allgemeinen Religionsgeschichte (Mitteil. d. deutschen Gesellsch. 
f. Nat.- u. Völkerk. Ostasiens, Bd. IX, Teil 3). 

Als in jeder Beziehung grundlegend für die wissenschaftliche Erkenntnis des japani- 
schen Buddhismus sind zu bezeichnen Bunyıu NAnJIos Catalogue of the Chinese trans- 
lation of the Buddhist Tripitaka (Oxford, 1883) und A short history of the ı2 Japanese 
Buddhist sects (englische Bearbeitung eines japanischen Werks, Tokyo, 1886). Eine französische 
Bearbeitung desselben japanischen Werkes ist: RyAUON FUJISHIMA, Le Bouddhisme Japonais 
(Paris, 1889). Neben BunyIU verdienen außer FUJISHIMA noch Erwähnung: S. KURODA, 
Mahäyäna, Die Hauptlehren des nördlichen Buddhismus, und desselben japanischen Ver- 
fassers „Das Licht des Buddha“ (deutsch von K. B. SEIDENSTÜCKER), zwei neuerdings 
(1904) vom Buddhistischen Missionsverlag zu Leipzig herausgegebene Broschüren, und die 
Arbeiten von A. LLOYD, besonders seine umfangreiche Abhandlung Developments of Japa- 
nese Buddhism (Transact. of the As. Soc. of Japan, vol. XXI, part III). 


S. 223. Ein Leben Buddhas nach japanischer Version ist J. L. ATKINSONsS Prince 
Sıddhartha (Boston and Chicago, 1893). 

S. 224. Ausführlicheres über die Einführung des Buddhismus siehe bei Haas, Bei- 
träge zur ältesten Geschichte des Buddhismus in Japan (Zeitschr. f. Missionsk. u. Religionsw. 
1903, Heft,ıı u. 12). 

S. 231. Ausführliches über die Zen-shü bei Haas, Die kontemplativen Schulen des 
japanischen Buddhismus (Mitt. der D. G. f. N. u. V. O., Bd. X, Teil 2). 

S. 234 ff. Siehe KAIFU NUKARIYA, Buddhism in! Japan (The‘ Far last vol. III, No. 28 
— 30 [1898)). 

S. 239 ff. Die Sonderlehren der verschiedenen Sekten siehe bei Haas, Die Sekten 
des japanischen Buddhismus (Zeitschr. f. Missionsk. u. Religionsw. 1905). 

S. 240 ff. Siehe BunyIU NANJIOs oben genannter Catalogue. — In englischer Über- 
setzung sind einige der wichtigsten Werke des chinesischen Kanons erschienen in den Sacred 
Books of the East Bd. XIX, XXI, XXXV, XXXVI, XLIX, sowie in Sacred Books of the 
Buddhists Bd. I. Ferner ACVAGHOSHAs Discourse on the awakening of faith (Chicago, Open 
Court Publ. Co. 1900). 

S. 247 ff. Eine Sammlung japanisch-buddhistischer Holzbildwerke hat neuerdings Herr 
ELLON dem Kgl. Museum für Völkerk. in Berlin zum Geschenke überwiesen. S. das Ver- 
zeichnis der ı4ı Stücke im Ethnolog. Notizblatt, Bd. II, Heft 2. 
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Bei mehrfach angeführten Namen und Stichworten sind die Hauptstellen durch einen Stern bezeichnet. 


A. 
‘Abbäs Efendi. 130. 
Abbasiden. 108. 109. 1Io. II8. 120. 124. 
‘Abd al-Bahä. 130. 
Abhidharma-Pitaka. 242. 
Abu Bekr. 99. 122. 
Abü Hanifa. 104. 
Abu-l Abbäs. 107. 
Abu-l-Käsim, Mohammed. 123. 
Achämenidenkönige. 77. 
Acvaghosha. 237. 
Adad. 43. 
Badatı 2107: 
Adityas. 53. 
Agamas. 238. 


Agnı. 34. 
Agonperiode des Buddha. 238. 
ahl al-beit. 122. 123. 


Ahmed b. Hanbal. *104. 116. 117. 
Ahmed Khän Bahädur, Sir Sajjıd. 131. 
Ahmedijjah-Sekte. 131. 


Ahnenkult, Chinesischer. 166. 170. *173 191. 


—, Japanischer. *194. 211. 

—, 'Fibetischer., 140. 

ahura. 33. 

Ahura Mazda. 53. 77. 79. *82. 


Ai-no-ma. 203. 

Algonquin-Indianer, Totenreich der. 24. 

“All 99. 119. 120,012: 

“Alı ılähı. 125. 127. 

Alläh. 89. 93. 95. 

Allerseelenfest, Japanisches. 251. 

Almohadentum. 124. 

Amarnazeit. 40. 

Ama-terasu. 
213. 226. 

Amenophis IV. 33. 

Amida s. Amitäbha Buddha. 

Amidr. 247. 

Amir ‘Ali, Sajjid. 131. 

Amitäbha-Buddha. 150. 190. IQI. 
241. 244. 250. 

— Sütra des. 188. 


197. *198. 200. 201. 203. 206. 


213: 231. 





Amon von Theben. 

Amon-Re. 33. 

Amulette. 14. 

—, Chinesische, 175. 

—, Japanische. 205. 218. 251. 

d’Andrada, Jesuitenpater. 156. 

Angra Mainju. 82. 

Anımismus. *7. 42. 45. 

Anschar. 43. 

Anthropomorphismus 
Religion. 168. 

Antoku. 202. 

Anu. 43. 

Anubis. 31. 

Apisstier in Memphis. 35. 

Araber, Stammesverfassung der. 88. 96. 

Aramäerstämme, Religion der. 40. 

Arhat. 135. 190. 238. 

Arier EST. 

Aschanti, Totenreich bei den. 25. 

Asch‘ari, Asch’ariten. 106. 116. 

Aschur. 42. 44. 

“aschura. 97. 

Asculi, J. de. 156. 

Asha des Avesta. 53. 

Ashikagaperiode. 231. 

Asketentum, Islamisches. 

— , Vedisches. 62. 

Ns0kay 03. TAI 142, 

Astralcharakter der babylonisch -assyrischen 
Religion. 42. 

Astrologie, Babylonisch-assyrische. 45. 

—, Chinesische. 18o. 

asura. 83. 

Asurbanipals Bibliothek. 41. 44. 45. 47. 

Asvin. 55. 

Ata. 199. 

Atiga aus Vikramasila. I44. 145. .146. 154. 

Atman. *6o. 61. 62. 238. 239. 

Atsuta, Schrein von. 205. 

Atum. 31. 

Augustinus, Aurelius. 1. 

Avataras. 70. 147. 


3I. 33. 


in der chinesischen 


112f. 
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Avesta. 51. 77. 

Awalokitegwara. *Igo. 213. 
B. 

Bäbismus. 128ff. 

Bäjämi. 26. 

Bahä-Alläh. 129. 130. 

Bafän. 129. 

Bar. 42. 

Ba-Rongas. Io. 14. 17. 22. 

Bast. 31. 


Bastian, Adolf. 8. 23. 
Basus-Kampf. 88. 


Ba-thang. 138. 5 

Bätinijja. 127. 

Baza Baktschi. 157. 

Becherwahrsagung, Babylonisch -assyrische. 
47. 

Beduinen. go. 

Begräbnisgebräuche, Shintoistische. 211f. 

Bekr-Stamm. 83. 

Bel n23043. 

Benares. 72. 

Benten. 247. | 

Beschwörungen in der babylonisch-assyrischen 
Religion. 4sf. 

— im Shintoismus. 218f. 

Bhaishajyaguru. 213. 

Bhikkhu. 67. 

Bhikschu. 185. 186. 

Bhütatathätä. 239. *243. 246. 


Bibel, Bild der babylonisch-assyrischen Relı- 
gion in der. 40. 


Bibliander, Theodor. 133. 

Bibliothek Asurbanipals. .41. 44. 45. 47. 
Binzuru. 248. 253. 

Birushana. 214. 

Bishamon. 247. 


Blick, Böser. 14. 19. 

Blutrache, Arabische. 

Boas, Franz. 20. 

Bochäri. Io1. 

Bodhisattva. 
238. 

— Mandschusri. 

Bod-pa. 139. 

Bod-tschhung. 139. 

Bompu im japanischen Buddhismus. 

- 246. 

Bon no matsuri. 251. 

Bon-Religion. 140. 153. 

Bonvalot, Pierre Gabriel. 

Bonzen, Japanische. 232. 

Bosatsu. 245. 

Bosman. 13. 

Boucher de Perthes, Jacques. 5. 

Bower, H, 157. 

Brabrook. 27. 

Brahma. 51. *59. 60. 61. 67. 239. 


88. 96. 


142. 147. 149. 150. 185. 237. 


Als. 11592; 


237. 


158. 
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Brahma, Gott. 69. 

Brahmajälasütra. 185. 188. 

Brahmanen, Brahmanismus. 
66. 237. 239. 244. 


51. 57. 60. 62. 


Brai-pung. 146. 150. 
Brinkley. 250. 

Brittingham, Isabella. 130. . 
Broca, Paul. 5. 

Brosse, de. 13. 

Browne, E.G. 129. 
Buddha. 142. 143. 185. 222. 
—, sein Leben. 63f. 

—, seine Lehre. 64f. 


Buddhavätamsaka-sütra. 238. 
Buddhismus. 51. 61. *63. 69. 71. 136. 140. 
—, Vergleich des, mit dem Christentum. 68. 
— ın China. 184f. 
—1nWjapan.s 195.0°2273 
‚ Einführung und Verbreitung des, in 
Japan. 222f. 
—, Verbreitung des, im japanischen Volke 
während der Naraperiode. 226. 
—, Dogmatik des modernen, in Japan. 236 ff. 
‚„-—, während der Meiji-Ära. 234f. 
—, Gegensatz des Shintoismus gegen den. 
208.217: 
—, Vermischung des Shintoismus und. 212. 
—, Erste Einführung des, in Tibet. 141. 
—, Vernichtung des, in Tibet. 144. 
Bücher, Heilige buddhistische, in China. 


189. 


Bunyu Nanjio. 242. j 
Buppö. 195. 
Buppösd. 240. 
Buschmänner, Gottheit der. 26. 
Butsu-dan. 210. 211. 
Butsu-dö. 195. 222. 
‚8 
Chadidscha. 91. 
Chakhämim. 102. 
Chammurabi. 42. 
Chäridschiten. 119. 
Chepre. 31. 
Chigi an japanischen Tempeln. 203. 
Chikai. 238. 


China, Bedeutung von, für die Einführung 


des Buddhismus in Japan. 226. 
Chinesen, Religion der. 162ff. 
Chirokesen, Flutsage der. 23. 
Chisha. 238. 

Chnum von Elephantine. 31. 
Chons. 31. 


Christentum verglichen mit dem Buddhismus. 
68. 

Chronologie s. Zeitrechnung. 

Chubilgan. 147. *ı51. 152. 

Chüdd. 239. 

Cha. Hi. 215, 

Comte, Auguste. 4. 
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Conard, Laetitia. 24. 

Confucianismus. *162. 195. 212. 

—ın Japan, 2331. 245. 

Confucius. *ı163. 166. 167. 182. 183. 248. 

Consensus ecclesiae im Islam. *1o5. 108. 
118. 

Couvade. 19. 

Cramanas. 186. 

Cramaneras. 186. 

Crawley, W. 15. 

CGreuzer, G.F. 2. 

Csoma de Körös, Alexander. 137. 


Cybikov. 157. 

D. 
Dämonen in der babylonisch-assyrischen Re- 
ligion. 42. 44. 
— im vormohammedanischen arabischen 
Glauben. 89. 


— in der vedischen Religion. 56. 
— in Zarathushtras Lehre. 83. 
daeva. 83. 

Daibutsu. 231. 247. 
Daigo, Kaiser von Japan. 
Dai-GüjJi. 206. 
Dai-hannyakyo. 
Daijingü. 219. 
Da102.237: 
Daijö-we. 208. 
Daikoku. 201. 214. 247. 
Daishisama. 228. 
Däkini. 143. 
Dalai-Lama. 
Damkina. 44. 
Darius I. Hystaspis. 77. 
Darumulun. 26. 

Darwin, Charles. 7. 
Degenerationstheorie. 1ff. 
Deguchi Nobuyoshi. 215. 
deivos. 53. 

' Dengyö Daishi. 
s De-pa. 148. 
De-pung. 146. 
Derbeten. 152. 
Desideri, Hippolyt. 156. 

Deukalion, Steine des. 24. 

Devi. 144. 

Dewa. 185. 190. 

Dharma. 141. 142. 143. 186. 188. 238. 
Dharmarad. 188. 

Dharmapäla von Ne-tschhung. 141. 149. 
Dhyäna. 189. 239. 

Dhyäni-Buddha. 150. 

Di-gung. 145. 

Dinkard. I1o. 

Divodasa. 54. 

Dögen. 231. 

Dokyö. 213. 
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Do-rdsche-phag-mo. 151. 

Drusen. 126. 127. 

Dschähilijja. 96. 

Dscham-tschhen-tschhö-rdsche. 146. 

Dschinn. 89. 

Dschizja. 93. 

b Dud-rtsi. 141. 

Durgä. 70. 

Dutreil de Rhins, Jules Leon. 158. 

Dyasbildungen in der babylonisch-assyrischen 
Religion. 43. 


Dzikr. 113. 

E. 
Ea, Gott der Wassertiefe. 43. 44. 
Ebisu. 201. 247. 


Edda, Kuh der. 24. 

Einsiedeleien, Chinesische. 183. 

—, Viedische. 02. 

Eisal. 231. 

Ellis, A. B. 

Emma-sama. 

Engaku. 245. 

Zingel im Islam. 98. 

Engi-shiki. 202. 

Enryaku-Tempel. 228. 

Epen, Babylonisch-assyrische. 47. 

Erde, Verehrung der, in der chinesischen 
Religion. 166. 174. 178. 

Erinys. 52. 

Erischkigal. 47. 

Erkenntnislehre, Primitive. 11. 

Erlösung im Buddhismus. 65 f. ) 

— in der Vedareligion. 61. 

Eschatologie des Islams. 98. 

— , Zarathushtrische. 85. 


TON TZ3STAS 10: 
248. 


Ethik des japanischen Buddhismus. 244. 
— der chinesischen Sekten. 190. 
—, Confucianische und taoistische. ı8ı1f. 


— des Shintoismus. 195 ff. 

Ethnographie, Bedeutung der, für die Kultur- ® 
forschung. 7. be; 

Euemeros. 1. 

Eusebius von Caesarea. 39. 

Pyansy -L.=Da:- 

Evolutionstheorie der Religion. 3. 

Ezelis. 129. 


F. 

Fah. 1809. 
Fah-hien. 189. 
Familienkult, Shintoistischer. 
Fan-wang-king. 185. 
Fasten als Trauerzeichen in der chinesischen 

Religion. 171. 
Fätime. IIQ. 124. 
Fatimidenreich in Nordafrika. 126. 
Festtage, Chinesische. 170. 


7 


209 f. 
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Fetischismus. 3. 4. 6. 9. *13. 
— s, Religion, Chinesische. 
Fikh. Io2. 11o. 

Flutsagen. 23. 

Foismus in China. 239. 
‘Folgeerscheinungen’ in der 
assyrischen Religion. 45. 
Folklorismus, Bedeutung des, für die Kultur- 

forschung. 6. 
Erazen.]- 1. 27.020. 
Freyre, Emanuel. 156. 
Fuchskult, Japanischer. 202. 


babylonisch- 


Fud5. 248. 
Fugen. 214. 
Fuh-hi. 166. 167. 
Fuji. 219. 
Fujiwara. 214. 229. 
Fukahä. 102. 112. 
Fu-kensha. 205. 
Fuku-men. 196. 
Fukurokuju. 247. 
Fung-schui. 167. 172. 179. 
Fusö-Kyod. 218. 
Futsu-nushi. 199. 

G. 
Ga. 238. 
Gabet. 157. 
Gagnier, Jean. 133. 
Gal-dan ling. 146. 
Gathäs. 79. 80. 84. 


Gautama s. Buddha. 
Gebet, Babylonisch-assyrisches. 46. 


— im vormohammedanischen arabischen 
Kultus. 89. 

Gebetsräder. 253. 

Ge-dun-grub. 147. 

Geist, seine Bedeutung in der primitiven 


Religion. 14. 
Geisterglaube der Primitiven. 15. 


Geku, Schrein. 205. 

Gemeinde, Buddhistische. 67. 
Genkü. 230f. 

Genshi-sai. 209. 

Gewitterdrache, Tibetischer. 140. 
al-Ghazäli. 114£. 

ghulat. 125. 

Gilgamisch-Epos. 47. 

Gilemak. P220.727: 


Glücksgötter, Sieben japanische. 247. 

Godaigo, Kaiser von Japan. 230. 

Götter, Spaltung der, in der ägyptischen 
Religion. 31. 

—, Zahl der japanischen. 200. 

— und Götzen des japanischen Buddhismus. 
2471. 

Götter- und Götzenbilder, Chinesische. 175. 

Götterboten in der babylonisch-assyrischen 
Religion. 44. 
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Götterdarstellungen, Japanische. 2zo1f. 
Götternamen, Sumerische. 41. 
Götterzeitalter, Japanisches. 197 ft. 

Goguet, 3: 

Gohei. 204. 207. 218. 

go hyaku rakan. 247. 

go-kai. 245. 

Go-Negi. 206. 

Gongen-sama. 201. 

Go-Sanjö. 214. 

Goösha. 205. 

Gott, Persönliches Verhältnis des Menschen 
zu, in der späteren ägyptischen Religion. 
34. 

Gottesglaube bei den Primitiven. 26. 

Gottheit, Emblem der, in shintoistischen 
Tempeln. 204. 

Gottheiten, Vedische, ohne Naturgrundlage. 


55. 

Gräberkultus, Chinesischer. 172f. 

Grenard, F. 158. 

Griechentum, sein Eindringen in die ägyp- 
tische Religion. 36. 

Grimm, Brüder. 6. 


Gudea, Inschriften des. 41. 42. 
Güji. 206. 
Gut und Böse in Zarathushtras Lehre. 31. 
Gyal-tshab-rdsche. 147. 
Gyoki. 213. *226. 227. 228. 
H. 
Hachiman. 201. 
— -Tempel. 205. 
Haddon. 12. 
Hadith. *100. 109. IIO. 


Haiden des japanischen Tempels. 203. 
Häkim. 126. 

hakkai. 245. 

Hammurabi s. Chammurabi. 
Han-Dynastie. 162. 164. 
Hana-shizume. 208. 

Haoma. 84. 

Har-achte. 31. 

Harai-do no Kami. 206. 

Hartland, Edwin Sidney. 27. 
Harpokrates. 36. 

Harun al Raschid. 113. 

Häschim. 91. 

Hathor. 31. 37. 

Hausgötter der chinesischen Religion. 178. 
Hauskult, Shintoistischer. 209f. 
Hedin, Sven. 158. 

Hegel, Georg Wilhelm Friedrich. 4. 
Heianperiode. 227. 

Heian-jö. 227. 

Heidentum. 1ft. 

Heiligenverehrung im Islam. 106. 
Eielena.=252. 
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Henotheismus. 2. 

Herder, Johann Gottfried. *4. 7. 

Hermes. 52. 

Herodot. 78. 

Heu-thu-schen. 167. 

Hideyoshi. 201. 232. 

Hih im chinesischen Kultus. 176. 177. 180. 184. 

Hiko-Hohodemi. 199. 

Himmel, seine Verehrung in der chinesischen 
Staatsreligion. 164. 165. 

Himorogi. 202. 206. 

Hımuka. 198. 199. 

Hinayäna. 185. 237. 238. 242. 

Hinckelmann. 133. 

Hinduismus. 71f. 

Hinoki. 202. 

Eliratar 2216. 217. 234. 

Hiru-ko. 198. 

Hito-kitsune. 202. 

Hittitische Inschriften. 40. 

Hi-watari. 201. 

Hiyeizan. 228. 230. 

H5. 238. 

Hoar, William H. 130. 

Hochzeitssitten der Primitiven. 19. 

Hödö-Periode Buddhas. 238. 

Hölle der Primitiven. 25. 

H05j0. 230. 

Hokkekyö. 238. 

Hokko-Sekte. 231. ; 

Honden des japanischen Tempels. 203. 

Hönen Shönin. 230f. 

Honji. 213. 

Ho-ori. 199. 

Hoxus- 32.036. 

Hoöshiku Daibosatsu. 213. 

Ho-shizume. 208. 

Hoshu no Tama. 210. 

Hoss5-Sekte. 240. 

Hotei. 247. 

Hotoke. 213. 

Howitt, A. H. 26. 27. 

Tluc. 157. 

Huön-tschwang. 189. 

Hume, David. 3. 

Hundefiguren vor dem japanischen Honden. 
203. 

Husein. 119. 124. 

Hwang, Kaiser. 166. 167. 

Hwang-thien Schang-ti. 165. 

Hwo-schen. 167. 178. 

hyakudo mairi. 253. 

Hymnen, Sumerische. 46. 

Hyottoko. 203. 


I. 
Iblis. 98. 
Idolatrie, Chinesische, in den Volkstempeln. 


174. 





121. 


Idrisiden. 123. 

Idschmä‘. *ıo5. 108. 118. 121. 
Idzumo. 

Ina 21. 

I-h. 163. 

“ılla. 102. 

me 

Imäm. 120. 125. 

— -Theorie der Schi’iten. 
Imi-kotoba. 207. 

Inari. 202. 

— -Tempel. 205. 

Indra258,0 02.455, 50..57. 
Ingen. 233. 

Ingwa. 243. 

Inquisition im abbasidischen Islam. 
Ippen. 231. 

"Irak 7109. 

Ischtar. 42. 43. 


—  Totenfahrt der. 47. 
Ise, Tempel in. 203. 204. 205. 207. 214. 219 
ls1sa232030: 


— -Glaube im römischen Reich. 


Islam. 


87 ft. 


259 


T9A, 1095. 2199. 200. 203, 2IN.218, 


I1lO. 


37. 


— . beeinflußt durch das Alte und Neue 


’ 


Testament. 
— , beeinflußt durch das römische Recht. 102. 
— , seine Fortbildung. 99. 


’ 


98. 


— , seine theologische Ausbildung. 


’ 


— , Persönliche Einflüsse auf den. 


107 ft. 
108. 


— , Einfluß der griechischen Philosophie auf 


den. 


110. 


—, Einfluß der jetzigen europäischen Kultur 


auf den. 


131. 


— , Toleranz im alten. 


Ismael. 
Ismä‘ li 
I-tsing. 


88. 


ten. ı125f. 


189. 


Iyemitsu. 232. 
2220147232023 3: 


Iyeyasu 
Izanagi. 


Izanamıi. 


Jaina. 
Jathrib. 


21972 


03071. 
92. 


233. 


198. 


I: 


93- 


7197. 198. 213. 


Jenseits, Glaube an das, im Islam. 
—  —, in der vedischen Religion. 


2) ’ 


N; 
BZ 


94. 
58. 61. 


Jesus in Mohammeds Auffassung. 98. 
— im Glauben der Ahmedijjah-Sekte. 131. 


Jevons, 


Jikko-Kyo. 


EB: 


Jimmu-tennD. 


Jingi-sh 


Jingö, Kaiserin von Japan. 226. 


Jingü. 


00127. 


205. 


20. 


218. 


200. 209. 


Jingu-hösai-kwai. 218. 


Jingü-ji. 


213: 
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Jinja. 205. 
Jinkwan. 20:5. 
Jiriki. 240. 


Ju-Sekter 210, 72371, 

Jizö. 214. 247. 

Jödo-mon. 240. 241. 
Jodosekte. 210. *231. 233. 241. 
Johannes von Segovia. 133. 
Jojitsu. 238. 240. 

Julien, Stanislas. 193. 

Junod, Henri A. 9. 14. 17. 


Jupiter, Bedeutung des Planeten, für die 
chinesische Zeitrechnung. 166. *18o. 


Juröjin. 247. 
jüroku rakan. 247. 


K. 


Ka’ba. 90. 97. 98. 

Kada. 216. 

Kadmos, Drachenzähne des. 24. 
Kadori-jinja. 196. 205. 
Kanr.. 110: 

Kagami-mochi. 210. 
Kagu-dzuchi. 198. 
Kagura-Tanz. 205. 207. 
Kah-dam-pa. 146. 
Kake-mono. 210. 

Kaläm. 116. 117. 

Kälı. 70. 

Kalıfen. 99. 109. 111. 118. 
Kamakure. 230. 

Kami. 200. 209. 228. 


—, Lehre von der Identität der, mit den 


Buddhas. 213. 
Kami-dana. 21o. 
Kamimusubi. 213. 

Kami no Michi. 195. 

Kamo, Tempel. 203. 205. 
Kamu-Yamato Iware-biko. 199. 
Kandschur. *153. 161. 
Kang-hi. 148. 
Kanname-matsuri. 208. 209. 
Kannibalismus. 6. *ı2. 
Kannushi. 205. 223. 


Kanon, Buddhistischer, der japanischen 


Sekten. 2 240: 
Kanon-Werke des Islams. ıo1. 


Kapuziner-Mission in Lha-sa. 157. 


Kara-shishi. 203. 

Karenen, Vergeltungsglaube der. 
Karman. 61. 

Käschaya. 186. 
Kashikodokoro. 208. 
Kashikone. 214. 

Kashima, Tempel. 205. 
Kasuga, Tempel. 203. 205. 
Kata-shiro. 197. 

Katsuo-gi. 203. 


38. 


Register. 





Kausalitätsgesetz der buddhistischen Sekten 
in Japan. 242f. 

Kawaguchi. 158. 

Kegongyd. 238. 

Kegonsekte. 230. 239. 240. 

Keilinschriften. 40. 49. 

Keisänijja. 119. 

Keller ger. 


| Kesar-rgyal-po. 154f. 


Khai-yuen li. 164. 


| Khin-thiön-kien. 180. 


Khublai-Chan. 145. 

Kigen-setsu. 209. 

Kimmei, Kaiser von Japan. 224. 225. 

King, Die fünf. *163. 189. 

Kingsley, Mary. 10. 13. 14. 16. 

Ki-nien-tien. 165. 

Kirche, Gelbe, in Tibet. 146 ff. 

—, Rote, —. 146. 152. 

Kischar. 43. 

Kitäb-ı-akdas. 129. 

Kiün-sse. 167. 

Kizuki. 218. 219. 

Klöster, Buddhistische, in China. 185. 

—, Neue, des Lamaismus. 146f. 

—, Taoistische, in China. 184. 

Klosterbrüder, Islamische. 113. 

klu. 140. 

Kob5 Daishi. 213. 214. *228. 

Koch, Thr 16. 

Königtum, Ägyptisches, sein Verhältnis zum 
Kultus. 32. 

Köppen, Carl Friedrich. 147. 160. 

Kojiki. 194. 197. 198. 

Kokuheisha. 205. 

Koma-inu. 203. 

Komei-tennö-sai. 209. 

Kompira. 205. 214. 


ı Kong-po. 149. 
' Konkwo-kyö. 218. 


Kontemplation im japanischen Buddhismus. 
244. 


ı Kopfjäger auf Borneo. 12. 


Koran. 98. *g99. Ioo. IoI. 108. 117. 127. 
133: 


| Korea, Bedeutung von, für die Einführung 


des Buddhismus in Japan. 226. 


ı Korö. 249. 

' Kosmologie, Babylonisch-assyrische. 48. 

| — der buddhistischen Sekten in Japan. 242. 
| — des Shintoismus. 197. 


Kotohira. 214. 

Koto-shiro-nushi. *199. 201. 

Koya. 228. 

Kraftübertragung bei den Primitiven. 12. 
Krankheitsdämonen. 16. 


| Kremer, Alfred v. 134. 


Krshna. 69f. 
Kshitigarbha. 214. 


Register. 


Kuchi-sashi. 210. 


Kudara. 224. 
Kugatachi. 201. 
Kuhn, Adalbert. *6. 8. 
Kuükai. 213. 214. *228. 
Kuleib. 88. 


Kultstätten, Japanische. 202 f. 

Kultur der Primitiven. 9. 

Kultus und Königtum in der ägyptischen 
Religion. 32. 

— , Islamischer, beeinflußt durch Zarathu- 
sthras Lehre. 109. 

—, Japanischer. 195. 206. 

—, —, seine Beziehung zur Regierung. 200. 

—, Vedischer. 56. 

—, Vorislamischer. 90. 

— ın Zarathushtras Lehre. 84. 

Kumbhira. 214. 

— s. auch Kompira. 


Kuni-no Sadachi. 213. 
Kuni-Sadzuchi. 214. 
Kuni-toko-tachi. 213. 


Kunst, Religiöse babylonisch-assyrische. 47. 
Kureischiten. 91. 

Kuroda, S. 243. 

Kurozumi-kyo. 218. 

Kurrat al-‘ajn. 129. 

Kusha. 238. 240. 

Kushi nada-hime. 199. 

Kwa. 179. 

Kwammu, Kaiser von Japan. 227. 
Kwampeisha. 205. 

Kwannon. 213. 247. 253. 

Kwan-yin. 178. 190. 191. 

Kwan-yü. 167. 

Kwei in der chinesischen Religion. 168. 169. 
Kyöbu-shö. 217. 

Kyoto. 227. 228. 231. 

Kyüshuü. 198. 199. 200. 203. 232. 


L. 


Ladäkh. 139. 

Lalitavadschra. 149. 154. 

Lamaismus. *136. 239. 

—, Begründung des. 143 ff. 

—, Leistungen des, für das tibetische Volk. 
158£. 

Lamas, Beeinflussung der, durch die euro- 
päische Kultur. 155. 

Land, Schule vom Reinen, im japanischen 
Buddhismus. 240. 

Landesgottheiten in der babylonisch -assyri- 
schen Religion. 44. 

Lang, Andrew. 7. 23. 26. 


Lang-dar-ma. *144. 154. 
Lao-tsse. 177. 183. 
arena: 


Lazaristen-Missionare in Tibet. 157. 





261 


| Lazarus, Moritz. 8. 


Leben nach dem Tode in der ägyptischen 
Religion. 32. 

Legenden, Babylonisch-assyrische. 47. 

Legge, James. 193. 

Lessing, Gotthold Ephraim. 3. 

Lha-mo. 144. 

Lhasa. 139. 141. 157. 160. 

Libyen, Einfluß der ägyptischen Religion auf. 
37. 

Lieh-tsze. 193. 

Li-ki. 163. 164. 168. 181. 

Lilien-Sekte, Weiße. 192. 

Li-pu. 169. 

Litaneien, Sumerische. 46. 

Literatur, Tibetische. ı52ff. 

Li-tschi. 164. 

Littledale, W. A. 158. 

Lo-bzang-tag-pa. 146. 

Lubbock, John. 8, 

Lukian. 40. 

Lumbint. 63. 

Eunr189: 

Lung, Die vier. 167. 

Lun-yü. 163. 


M. 

Mabuchi. 216. 234. 
Mac Lennan, J. F. 8. 20. 
mad mollah. 124. 
Madschüs. 108. 
Männerkindbett. 19. 
Magie. *Io. 17. 
Mahäkäla. 214. 
Mahäparinirväna-sütra. 238. 239. 
Mahäprajfiapäramitä-sütra. 238. 
Mahäyäna. 71. 142. 184. 188. 190. IQI. 237. 
238. 239. 242. 
Mahdismus. 123ff. 
Maitreya. 187. *190. 
Mäliık b. Anas. 104. 
Mampuküji. 233. 
manas. I4lI. 
Mandarinen. 169. 
Mandschu-Dynastie. 148. 
Manı. 85. 
Mannhardt, W. 6. 
Manning. 157. 
Maoris, Schöpfungssage der. 23. 
Maracci, Ludovico. 133. 
Märas. 188. 
Marduk. 42. 44. 
Marillier, L. Io. 
Marionettenspiel im chinesischen Kultus. 176. 

178. 
Masaka-a-Katsu. 213. 
Masashige, Kusunoki. 201. 
Mätaridi. 106. 
Mathurä an der Jumna. 69. 








262 Register. 


Ma Tsu-p‘o. 167. 
Matsuri. 203. *206. 208. 
Medina. 92. 
Medizinmann. TS. 
Meiji-Ära. 224. *234. 
Mekka. 90. 

MemyDd. 237. 

Mendes, Widder von. 35. 
Meng-tsse. 163. 182. IQI. 


Men-schen. 167. 

Menschenopfer. 6. 

Menschheit, Vorgeschichte der. 24. 
Mervan Il. 107. 
Mesa-Inschrift. 39. 
Michi-ae. 208. 
Michizane, Sugawara. 
Miki-dokkuri. 210. 
Miko der japanischen Priesterschaft. 205 f. 
Mi-la-re-ba. 154. 

Milchstraße. 48. 

Min zu Koptos. 31. 33. 
Minamoto-Familie. 230. 
Ming-Dynastie. 145. 148. 192. 
Mirza ‘Ali Mohammed. 128. 
Mirza Ghuläm Ahmed. 131. 
Mirza Mohammed ‘Ali. 130. 
Misogi-kyO 218. 

Mission, Christliche, in Japan. 
er madibetuin1sot. 

Mitama-san no Tana. 211. 

Mitamashiro. 203. 204. 

Mitegura. 207. 

Mithra. 83. 85. 

Niyasm21r0.2278.2217. 

Mnevisstier von Heliopolis. 35. 
Mönchtum, Buddhistisches, in Indien. 67. 
= 7 in. Ehina,.1857. 

—, —, ın Japan. 252. 

—, Lamaistisches. 146. 

Mohammed. 87. 100. IOI. 108. 126. 

—., sein Leben. gıft. 

—, seine Lehre. g4ff. 

Mohammed, der Sohn der Hanifitin. 124. 
Mollahs. 128. 





197.208: 





232. 235. 


Mondgott in der ägyptischen Religion. 31. 
Mondkult der babylonisch-assyrischen Reli- 


gion. 42. 
— der chinesischen Religion. 166. 
s Mon-lam. 147. 
Mononobe-Familie. 212. 
Monotheismus. 4. 
—, Relativer. 2. 
—, Mohammeds Stellung zum. 95. 98. 
Montagnaisindianer, Flutsage der. 23. 
Month von Theben. 31. 
Moral bei den Primitiven. 22. 
Mortillet, Gabriel de. 5. 
Motoori. *216. 234. 


Mensch, Sage von seiner Erschaffung. 23f. 


| Nizäm al-Mulk. 





Moya. 196. 
Mu‘äwija. 99. IIQ. 
Muchtär. 119. 124. 


Müller, F. Max. ı. 2. 3. 8. 222. 
Müller, Karl Otfried. 4. 
Muli-ding-See. 150. 

Munzinger, K. 253. 
Murdschiten. 117. IIQ. 
muschrik. 98. 

Muslim. 93. 101. 

Mutawila. 127. 

Muf‘tazila, Die neue. 132. 
Muftaziliten. 116. 117. 
Mysterien, Antike. 2. 21. 
Mythologie, Babylonisch-assyrische. 47. 


N. 


Nagärjuna. 237. 239. 

Naigü, Schrein. 205. 
Nam-gyal-tschhö-de. 149. 150. 
Nam-lha-dkar-po. 140. 
Naorai. 207. 
Naraperiode in Japan. 
Nätaputta. 63. 
Natur, Durchgeisterte. 7. 
Naturauffassung, Primitive. 11. 
Naturbeseelung. 12. 
Naturgottheiten, Japanische. 194. 
—, Vedische. 54. 

Naturmensch. 3. 

Naturreligion. 4. 

Naturvölker. 8. 

Navahos, Entwicklungslehre der. 24. 
Nebo. 44. 


213. 226: 





Negi. 206. 
Nehangyd. 238. 
Neith. 31. 
Nergal. 43. 47. 


Neujahrsfest, Tibetisches. 
Nichiren-Sekte in Japan. 


140f. 
210. *231. 239. 240. 


241. 

Nihongi. 194. 197. 198. 

Nii-name-matsuri. 208. 209. 

Nikäyas. 238. 

Ninib. 43. 

Ninigi. 199. 206. 213. 

Ni-0-sama. 248. 253. 

nirmäna. 147. 
Nirvana. 60. *66. 68. 237. 240. 241. 247. 


TIASEIT, 

Noahsage. 23. 

Nöldeke, Theodor. 134. 

Noritor SIgA, > TOS 20% 

Norzunov. 157. 

Nubien, Einfluß der ägyptischen Religion auf. 
36. 

Nuseirier. 127. 

Nut. 31. 


Register. 


> O. 

Obaku. 233. 

Odorich von Pordenone. 156. 
Ölwahrsagung, Babylonisch-assyrische. 47. 
Offenbarungsglaube ım Islam. 98. 

Ofuda. 210. 219. 251. 

Oharai no Kotoba. 


195. 197. 
O-imifest. 208. 
Ojin. 201. 
Okame. 203. 
Ökuni-nushi. 201. 214. 


Olcott, Henry S. 221. 

Omajjaden. 99. 107. 109. II®. 120. 

Omar. 99. 122. 

Omina in der babylonisch-assyrischen Reli- 
gion. 45. 

o-miya. 248. 


Oname-matsuri. 208. 
ÖOnamuchi. 199. 201. 213. 
Ontake-Kyö. 218. 

Önusa. 206. 

Opfer, Chinesische. 165 ff. 
—, Japanische. 195. 196. 206. 


—, Vedische. 56, 

Opferritual, Babylonisch-assyrisches. 47. 
Opferritus, Chinesischer, des Himmels. 165. 
Orakel in der chinesischen Religion. 176. 
‚Orleans, Prinz Henri d’. 158. 

Osiris, 3002322 34.30 

Ota Nobunaga. 232. 

o-tera. 248. 

Othmän. 99. 122. 

Ötomuji. 214. 

Öyashiro, Tempel. 205. 214. 218. 


PR. 
Padmapäni. 150. 151. 
Padmasambhava. *143. 144. 154. 
Pagode. 248. 


Palästina, Einfluß der ägyptischen Religion 
auf 37: 


Palast-Feste, Japanische. 208 f. 

P‘an-ku. 198. 

Pantheismus im japanischen Buddhismus. | 
244. 


Pan-tschhen. 148. *150. 160. 161. 
Panvitalismus. 12. 

P‘ao-schen. 167. 

Päramitäs. 245. 246. 

Parsismus, Einfluß des, auf den Islam. 108. 
Pärvati. 70. 

Paulus, Apostel. 1. 


Peh-kih-kiün. 167. 
Peh-lien-kiao. 192. 
Pekche. 224. 


Penna, Horatio della. 157. 
Pessimismus der buddhistischen Sekten in 


Japan. 244. 





263 


Petrus Venerabilis. 133. 
Pfad, Achtgliedriger, des japanischen Buddhis- 


mus. 238. 

—, Schule vom Heiligen, im japanischen 
Buddhismus. 240. 

Pfahlbauten. 5. 

Phag-dub. 145. 


Phalluskult, Shintoistischer. 

Philon von Byblos. 39. 

Philosophie, Einfluß der griechischen, auf den 
Islam. 11o. 

Phönizien, Einfluß der ägyptischen Religion 
auf 137% 

Polygamie, Arabische. 96. 


219. 


Polytheismus. 3.4 7. 

Poshadha. 190. 

Potala. 149. 160. 

Prähistorie. 4ff. 

Pratimokscha. 185. 186. 

Predigen im chinesischen buddhistischen 
Mönchsleben. ı187f. 


Preuß Rh Ca 27T. 


Priester, Chinesische. 176 f. 

— , Japanische. 205 f. 229f. 249 f. 
Primitiven, Die. 8 ff. 

— Kultur.der. of. 

—, Moral der. 22. 

= eRechtider uf. 

— sRelisionlders 10% 


Schöpfungssagen der. 22. 
Totenreich der. 24f. 
Vergeltungsglaube der. 25. 

—, Weltbild der. 22. 

Propheten im Islam. 98. 

Prozessionen, Chinesische. 176. 
Prschewalskij, N. M. 157. 

Psalmen, Sumerische. 46. 

Psammetich I. 35. 

Psychologie, Primitive. 11. 

— der buddhistischen Sekten in Japan. 243. 
Ptah von Memphis. 31. 

Puppen der ehelichen Verbindung. 218. 
Putte, Samuel van de. 157. 


R. 


Rähula. 64. 

Rama als Verkörperung Vishnu-Krshnas. 70. 

Rama = Lamaismus. 239. 

Ramadhanmonat. 97. 

Ramman. 43. 

Rationalismus, Begriff des, von der Religion. 
2= 

Rey 31533: 

Recht bei den Primitiven. zıf. 

— , Römisches, sein Einfluß auf den Islam. 
102. 

Reinheitsvorschriften, Ägyptische. 35. 

— in Zarathushtras Lehre. 84. 


264 


Reinigung, Gebet der Großen, im Shintoismus. 
195. 197. 

Reland, H. 133. 

Religion, Anfänge der. ı1ff. 

—, Ägyptische. 30 ff. 

—, —, ihr Einfluß auf die 
36 f. 

— , Babylonisch-assyrische. 

— , Chinesische. - 162 ff. 

—ı Indische.  51f. 

= iranische: 77.18, 

— , Islamische. 87 ff. 

— japanischer 1948. 

—, Kanaanäische. 39. 

— , Lamaistische. 136 ff. 

— der primitiven Völker. &ff. 

Remmon-kyd. 218. 

Restauration, Moderne, in Japan. 234. 

Rigveda. 51. 59. 

Ri-gyal po-dang. 150. 

Rinzai-Sekte. 231. 232. 

Ritsu-Sekte. 240. 

Ritualsystem der chinesischen Religion. 163. 

rlung-rta. 140. 

Robertson Smith, W. 


Nachbarländer. 


39 fl. 


21. 134. 


Rockhill, William Woodvill. 157. 
Romon. *204. 214. 
Rousseau, Jean Jacques. 9. 
Rta des Veda. 53. 
Rudra. 56. 70. 
Ryöbu-Shinto. *213. 219. 
Ryönin. 230. 
Ryüja. 237. 
S. & 
sa-bdag. 140. 
alsabayja. 117. 
Sachau, Eduard. 119. 
Saddharmapundarika-sütra. 238. 239. 
Sahih. 101. 
Saicho. 213. 228. 


Saishu. 206. 
Sakaki. 202. 


Saktis. 72. 

Sakuya-hıme. 199. 
Sakyageschlecht. 62. 63. 141. 
Sale, George. 133. 
Samantabhadra. 214. 
Sambara. 54. 

Sambö. 206. 207. 240. 

Sam-ding. 151. 

Samsara. 223. 244. 246. 
Samuran 231. 234. 

- Sandai-jitsuroku. 205. 
Sangaku. 240. 244. 
Sangha. 142. 143. 186. 223. 
Sannö-Shintd. 213. 
San-ts’ai. 169. 

San-tsong. 189. 





Register. 


Sanzö. 242. 
Sanzron-Sekte. 240. 
Saoshyant. 79. 85. 


Saramä. 52. 
Särameyas. 52. 
Saranyüs. 52. 
Sasaniden. 108. 
Sa-skya-Hierarchen. 
Satsuma. 199. 218. 
Savitar. 55. 
al-Schäfhif. 104. 
Schamanen. 15. 
Schamasch. 42. 43. 
Schambala, Königreich. 161. 
Schang der menschlichen Natur. 181. 
Schang-ti. 165. 
Scheichisekte. 128. 
Schelling, Friedrich Wilhelm Joseph. 2. 
Schen in der chinesischen Religion. 168. 
169. 174. 181. 184. 190. 


*145.. 147. 


Schen-nung. 166. 167. 
g Schen-rab. 140. 
Sche Tsıh. 166. 

Schi. 163. 164. 
Schi-hwang. 184. 
Schi-Pflanze. 179. 
Schiäten. *IIQ. 124. 


Schildkröte im Taoismus. 18o. 

Sching-sjen. 182. 

schirk im Islam. 98. 106. 

Schleiermacher, Friedrich. 3. 4. 

Schliemann, Heinrich. 5. 

Schmuckopfer. 6. 

Schöpfungssagen der Primitiven. 

Schreine, Japanische. 202. 

Schu, Gott, in der ägyptischen Religion. 31. 

Schu, Kanonische Bücher des Confucianismus. 
163, 104. 

Schulrichtungen, Die wichtigsten, des Islams. 
TOANELELINTE: 

Schun. 166. 

Schurtz, Heinrich. 21. 

Schutzgötter, Chinesische. 174. 

Schwartz, Wilhelm. 6. 

Schwertmönche, Japanische. 

Sechmet. 3I. 

Seelenkult. 7. *16. 

Seelenlehre, Klassische, der chinesischen Re- 
ligion. 168 f. 

Seelentafeln in der chinesischen Religion. 165. 
168. 172. 

Seelenwanderungsglaube, Vedischer. 61. 

Seimei. 224. 

Sekten, Buddhistische, in Japan. 
230. 235. "239. : 

Sektenwesen, Chinesisches. 190, 


22: 


230. 


2730228 


— , Islamisches. 118. 127. 
— , Shintoistisches 215. 218. 
Seldschuken. 114. 


Register. 265 


Senüsiorden. 124. 

Se-ra. 146. 

Serapis von Sinope. 36. 

Set.) 32. 

Shaka s. Buddha. 

Shaka Muni. 214. 

Shihö-hai. 209. 

Shikwan. 206. 

Shimabaraaufstand. 232. 

Shime-nawa. 210. 

Shinden des japanischen Tempels. 203. 

Shingi-kan. 227. 

Shingön-Sekte. 2i3. *228. 229. 240. 253. 

Shin-kü-myd-u. 239: 

Shinnyo.. 239. *243. 246. 

Shinran. 231. 

Shin-Sekte in Japan. 209. 218. *23I. 233. 
BAR. 2AA. 252. 

Shintal. 204. 

Shintoismus. *194. 227. 234. 235. 248. 

— , Vermischung des, mit dem Buddhismus. 
27217. 

Shirakawa. 230. 

Shishö. 206. 

Shiten. 206. 

Shodö-mon. 240. 241. 

Shogunat. 216. 217. 

Shöja im japanischen Buddhismus. 237. 

Shojö. 237. 

Shomon. 245. 

Shomu-tennd. 227. 

Shotoku, Kaiserin von Japan. 213. 

Shoötoku-Taishi. 213. *225. 226. 227. 228. 

Shozuka (no) Baba. 248. 

Shügenja. 218. 

Shüki-körei-sai. 209. 

Shunki-körei-sai. 209. 

Shüsei-ha. 218. 

Siebenzahl in der babylonisch -assyrischen 
Kosmologie. 45. 48. 

Siebold, Philipp Franz von. 247. 

Sıen-i. 167. 183. 

Sien-ts’an. 166. 

Sin, babylonisch-assyrischer Mondgott. 43. 

Sing. 181. 

Sintflut. 23. 42. 47. 48. 

Sıva. 50. 69. *70. 71. 

Si-wang-mu. 184. 

Skandhas. 243. 


Skeat,, Wr 16. 
Snouck Hurgronje, Ch. 105. 134. 
Sobk. 31. 


Sod-nam-gya-tsho. 148. 

Soga-Familie. 212. 

Söhei. 230. 

Soma. 53. 56. 84. 

Sonae-mono. 206. 207. 

Sonnengöttin in der ägyptischen Religion. 


ST. 





Sonnenkult der babylonisch-assyrischen Re- 
ligion. 42. 

— in der chinesischen Religion. 166. 

Sonsha. 205. 


| Sontoku, Nimomiya. 201. 


Sopd. 31. 

Soto-Sekte. 231. 232. 

Speiseopfer. 6. 17. 

Speiseverbote. 21. 

— , Ägyptische. 35. 

Spekulation, Anfänge der vedischen. ;gff. 

Spencer, Baldwin. 7. 17. 20. 21. 

Sprachwissenschaft, Bedeutung der, für die 
Religionsforschung. 8. 

Sprenger, Aloys. 134. 

Sramana. 62. 

Srong-btsan-sgam-po. IAI. 

Sron-tsan-gam-po. 153. 

Sse-kung-schen. 167. 

Stammesverfassung der Araber. 88. 96. 

Steinthal, H. 8. 

Steinzeit. 5. 

Subhi Ezel. 129. 

Süfismus. *112.-114. 

Suiga Shinto. 215. 

Sujjaku. 213. 

Suiko, Kaiserin von Japan. 225. 226. 

Suitengü. 202. 205. 

Sujin, Kaiser. 202. 

Suke no Tsubone. 202. 

Sumati-kirti. 146. 

Sumerer. AI. 

Sungarenaufstand. 148. 

Sung-yün. 189. 

Sunna, Sunniten. *Ioo. 104. 109. 116. 118. 122. 

Susanowo. 195. 198. 200. 203. 

Sütra-Pitaka. 242. 

Suwa. 205. 

Symbole der Religion. 2. 

Symbolik, Babylonisch-assyrische. 46. 

Syöng-myöng. 224. 


Tr. 
Tabugat: 
Taghlıb-Stamm. 88. 
Tag-po. 150. 
Ta-hioh. 163. 
Taıkosama. 232. 
Taikwa-Periode. 224. 
Taira-Familie. 230. 
Taisei-kyö. 218. 
Taisha-kyö. 218. 
Takachiho. 199. 
Take-mikadzuchi. 199. 
Takenouchi Shikibu. 215. 
takijja. 123. 
Taliısman. 14. 
Tamagushi. 207. 
Tamaki Isai. 215. 


266 


Tama-shizume: 208. 


Tama-yori-hime. 199. 

Tamuz. 43. 

Tandschur. *153. 161 

Tanguten. 139. 

Tantra. 142. 145. I9I. ; 

Tao. 167. 168. ı72. *178. 181. 182. 183. 
Taoismus. 178f. 

Tao-sse. 177. 

Tao-teh-king. *183. 193. 

Tärä. 151. 152. 

Tariki-mon. 241. 

Ta-$i-Lama. 148. *150. 160. 
Ta-$i-Jhum-po. 147. 150. 160. 

Ta-sse. 165. 166. 

Ta Ts‘ing thung-li. 164. 

Ta Ts‘ing hwui-tiön. 164. 

Ta Ts‘ing hwui-tien schi-li. 164. 

Tatsu Shösha. 215. 

Tatsuta, Fest der Windgötter von. 208. 


Tcehwang-tsze. 
ehe 187. 
Temman-Tempel. 205. 
Temmu, Kaiser von Japan.- 
Tempel, Chinesische. 174 fl. 
— , Japanische. *2o2. 248. 
‚ ihre Rangordnung. 
Tempelfeste, Japanische. 
Tendai Daishi. 238. 
Tendai-Sekte in Japan. 
240. 253. 
Tenjiın. 201. 
Tenri-kyö. 218. 
Testament, Altes, seine Verwandtschaft mit 
babylonisch-assyrischen Religionsvorstellun- 
DENnBASN 
— —, seine Beeinflussung durch Zarathu- 


shtras Lehre. 85. 


193. 


226. 


205. 
206. "208. 


213.228. *231.239. 


Teufel im Islam. 98. 

Thai-suil. 166. 180. 

Thang-Dynastie. IgI. 192. 225. 

Theateraufführungen im chinesischen Kultus. 
176. 178. 

Theokratie in Theben. 35. 

Theoplasma. 27. 

Thien. 165. 

Thien-schen. 165. 166 

Thien-tan. 165. 

Thi-ki. 166. 

Thomsen, Anton. 5. 

Thoth. 31. 

Ti im Confucianismus. 165. 

Tibet. 136. *137. 160. 


—, Untergang des Königtums in. 

—, abhängig von China. 145. 

—, Letzte Kämpfe um die Freiheit von. 

—, Europäische Reisende in. 156. 

Tibeter, Alte Geschichte und Religion der. 
139f. 


144. 


148. 





| Tschfing. 


Register. 


Tien‘ai-Schule. 238. 

Tiere, Reine und unreine. 21. 

Tierfiguren vor sbintgishiekBen Tempeln. 203. 
Tierkreis. 48. 

Tierkult. 2of. 

— in der chinesischen Religion. 
— in der japanischen Religion. 
Ti-srong-de-tsan. I4I. 143. 
Tokugawa. 201. 232. 233. 234. 
Toleranz im alten Islam. 93. 


175: 
202. 


Torii. *203. 214. 248. 
Toshi-goi-matsuri. 208. 
Toshögu. 201. 
Totemismus. 20. 
Totenbrücke. 25. 


Totenerlösung im chinesischen Buddhismus. 
191. 

Totengeister in der babylonisch- assyrischen 
Religion. 44. 


Totengericht, Babylonisch- Bey ne 48. 
Totenglaube, Ägyptischer. *34. 37. 
Totenkult. 6. 

—, Chinesischer. 170. 

—, Japanischer. 2II. 

Totenmessen, Japanische. 251. 

Totenreich in der ägyptischen Religion. 32. 


— in der babylonisch-assyrischen Religion. 
48. 
— der Primitiven. 
Toumansky, A. H. 
Toun, F.M.de. 156. 
Toyo-tama-hime. 199. 
Traditionalismus im Islam. 103. 
Träume in der chinesischen Religion. 180, 
Triasbildungen in der babylonisch-assyrischen 
Religion. 43. 
Tripitaka. 189. 242. 
Triratna. 186. 187. 
Ts‘ang-schen. 167. 
Tschakravarti. 142. 
Tschandradäs. 158. 
Tschang-tscha-chutuktu. 
Tschhö-tschong. 146. 
182. 
Tsch“ing-hwang-schen. 
Tschung-sse. 166. 
Tschung-yung. 163. 182. 
Tsch‘un-tsiu. 163. 164. 
T-s1ao. : 170.8173.2.178. 
Tsong-kha-pa. *146. 
Tsse-sse. 182. 
Tsuki-nami. 208. 
Tsuki-yomi. 198. 
Tsukushi. 199. 
tul-ba. 147. 
Tung-yoh-schen. 167. 
Tupinambas, Totenreich bei den. 25. 
Tvashtar. 34. 
ylor, BB. 


24f. 
129. 


149. 


167. 


147. 148. 


7 14.194220, 


Register. 


U. 
Ubu-ya. 196. 
Udyäna, Der Mahn aus. 143. 
Uga no mitama. 202. 
Uiguren. 137. 
Uji-gami. 214. 215. 
Ulemas Ltr. Dr2ssrn5. 128 
Umayado.. 212. „. "" 
Upanishaden. 61. 64. 


Urmonotheismus. *2. 6. 26. 
Usener, Hermann. 8. ’ 


Ushas. 354. 
Um 42: 

V. 
Vadschravarähi. 151. 
Vaipulya-Periode Buddhas. 238. 
Vairochana. 214. 
Varna 592055.56.87.082. 
Veda-Religion. 3. 51. *52. 


Vegetarismus im chinesischen buddhistischen 
Mönchsleben. 187. 

Verdammten, Die, bei den Primitiven. 25. 

Vergeltungsglaube bei den Primitiven. 25. 

Verwandtschaftsgrade, Verbotene, im Islam. 96. 

Vinaya. 239. 

— -Pitaka. 242. 

Vishäspa. 79. 

Vishnu. 59. *69. 71. 

Volksliteratur, Tibetische. 154. 

Vollkommenheiten, Sechs, im japanischen 
Buddhismus. 237. 

Votivgeschenke in shintoistischen Tempeln. 
204. 


Vrtra. 53. 


W. 


Wahhäb, Mohammed ibn ‘Abd al-. 104. 


Wahrheiten, Die vier heiligen, des Buddhis- 


mus. 65. 
—, Vier erhabene, des japanischen Buddhis- 

mus. 238. 244. 
NVartz ERbmer az. 
Wallfahrten, Japanische. 
Wassiljew, W.P. ı51. 
Weihen bei den Primitiven. 
Weil, Gustav. 134. 
Weingenuß, Verbot von, durch den Islam 97. 
Wellhausen, Julius. 89. 119. 134. 
Weltbild der Primitiven. 22. 
— der Vedareligion. 58. 
Weltei, Sage vom. 23. 
Weltleiden nach dem Buddhismus. 
Wentsch‘ang. 167. 178. 
Wepwawet. 31. 
Wiedergeborene im Lamaismus. 149ff. 
Wilcken, G. A. 20. 
Windgötter von Tatsuta, Fest der. 208. 
Windpferd, Tibetisches. 140. 


219. 


21. 


65. 





267 


Witwen-Selbstmord in China. 172. 

Wörter, Verbotene, im shintoistischen Tempel. 
207. 

Woto, Fluß. 198. 


Worsaae, J.J. A. 5. 
Wu im chinesischen Kultus. 176. 177. 180. 184. 


Wu-ton. 154. 
Wu-tsung. 191. 
Wu-wei. 183. 
x. 
Xavier, Franz. 232. 235. 
Y. 
Yäjnavalkya. 60. 
Yakushi. 213. 
Yama. 58. 
Yamabushi. 218. 
Yamashiro. 227. 233. 
Yamato. 199. 200. 224. 
— llanz2 2 207: 
Yamato-take. 203. » 
Yamazaki Ansai. 215. 


Yang. 168. 169. 181. 215. 

Yao. 166. 

Yao-schen. 167. 

Yatsu-ashi. 206. 

Yıh. 163. 164. 168. *179. 215. 

Yın. 168. 181. 215. 

Yoga. 62. 142. 

Yomi, Land. 198. 200. 

Yon-tan-gya-tsho. 148. 

Yoritomo. 230. 

Yorubas. 14. 16. 17. 

Yoshıda Kanetomo. 215. 

Yoshimi Köwa. 215. 

Yuen-khiu. 165. 

Yui-itsu Shinto. 215. 

Yung-lo. 146. 

Yu-saguri. 201. 

Yüzü-nembutsu-Sekte. 230. 
Ze 

Zarathushtra. 77: 

—, sein Leben. 78ft. 

— , seine Lehre. 8off. 


Zauberei, Ägyptische. 35. 

—, Babylonisch-assyrische. 45. 

— , Primitive. 13. 14. 

Zauberer im tibetischen Kultus. 141. 
Zauberriten, Vedische. 57. 

Zeiditen. 120. 

Zeitrechnung, Chinesische. 180f. 


Zensekten, Japanische. *231. 232. 233. 240. 
242. 

Zodiakus. 48. 

Zöhbat im Lamaismus. 

Zoku-Shinto. 212. 


Zylinderinschriften Gudeas. 42. 


146. 147. 


———— II 





a 











Die orientalischen religionen. von Ev. Lehmann, A. Erman . 


u. 2.5 ... Berlin und Leipzig, B. G. Teubner, 1906. 

vil, 267, ılın. 2094”. (Half-title: Die kultur der gezenwart ... hrag. 
von P. Hinneberg.  ıt. ı, abt. I, nı) 

"TLiterutur" nat end of each article. 

CoXTENTS.—Elnleitung: Die anfünge der religion und die relizion der 
prlwitiven völker, von E. Tehmann.—ı. Die ügyptische religion, von X. 
Erman.—ıı. Die arlatischen rellglonen: ı. Die babylonlsch-assyrische re- 
ltgion, von ©. Bezold. ıı. Die Indische religion, von H. Oldenberg. m. 
Die iranische religion, von Il. Oldenberg. rv. Die religion «les Isinms, 
von I. Goldziher. v. Der lamaismus, von A. Grünwedel. vı. Die re- 
ligionen der Chineren, von J. J. M. (le Grost. vr. Die religionen der 
ec 1. Der ahintolsmus, von K. Florenz. 2. Der burldiriamma. von 

. Hana. 


1. Asia--Religion, 2, Islam, I, Lehmann, Edvard, 1862-1930, 
II. Serioss Kultur den Gegewrart, I, 23, 1. e 
BI 773 4 


N 








@44415 








LE Gear TE 7’ 
Brest an NE TR IT EEE y 
en ade Tages KR ER LE RE 
Per ar A aD Te Re De Eee Bil FEHLEN 

reelle ne Le ah ad RE ABA" Perle Br 
ER N ee 


AARAU PP TE SE N SE Ba 
Kb Very 


Bee RER 
4 an # Be Wrede is Berl ne na ein 
ERBE et 
u ” 2 . u ua r Te Ten 0 DR EEE 
NE 2 a RER 
4 # ae! urn 





ninrer DT 
TEEN 
Muh et REIETE PART 
fr RUN RE RUSS I ka HL IRL 
EL 
Le 



























































































an m een 
j En nwna te Dre ee ET Tall ve. y ee 
Ran ET ER N ER ER Bee EN rn ER PERF 4 
un K ee rar ee ha . " BEZ 
DE EL Nee RR RR TEE EREEN al re EN 
Fe were en weh dent RENT. ee NT Ei] ehe eye 
Seren a rnnLne ee BER AR Ger <A ner stieg en; es 
Ar ET TRIER IE re BEN SERALeTRER FE TE ee re PETE? 3 
N RE Tann EB NOT ee Are! nee en er WEN u A f 
ö REN HET aa BB ee ee ER freak 
ES ER) A 


5 ae FRA ESTER N AL BSH BIRSER 
ge ee aa Be he 
a I ee TS Re Zee psasa hun hartes nel ort - 

Be Meunknp 





Tate za ee 
een 


at dr NT" 








POT En 


ualit se 
ea wre Te 


ParUr PR IF 


















Bene ehe art 4 

a ETF RE IRRE a TER He, £ air 

Br re Gr nah anda ante ei} NIE 

er N wer RT a Fe Pe ET De Pre Daß 

Bi ern sh Bere re a En en Er ARE EEE EFRIPHIER RA 

ee ler ran TE Te En re nee Are sn SO Ye 
F Dh de es ee N er Ye re ae et an Ber Due; 
e r 


ee ae eh! Keen 

Fe ee Te ee SE I Br 

HELD ur. ee ee TE ni 

ee RATE ra 

KR In Salrha naht PIRHEEEISEN HER ne rn A VE 
DEREN N aa in 









I 





Pen aL 
mie DEAN WE DIE a ba 
Fe Tee SEE ee 


ee 











































ne DEREN Te 

ee 

ee Tische te he .. R 2 

ey Se a eh aa RE ARTUN ee: En WAL sw 37 AREREE 

EHRE Br  OREIRTRTETTE ee Ta Be Bw) nr EN REL ermbreeeh a r ne ver Lt 
reed ae a Er a RER Fo an EEE “ ee BR Een 

ma Emden al ner Te re Ku er N PN 
Ne ee Ar 





en 
Kae Tee EEE = M 
a N en ara Ei ei u ht Tee» alte nn tet ve) * 
ee ET ee rahmen ee ee Te ET T Be 
Te et ET Eh Pal re 
En ng Rh Er ee ne ee FR En ne N SE LI ET 
”, enter ne ee De et N ruhe 
En REIS DL Ip uren 


„ 
Lee seta #4 > 

er 

han 


PETE ER 
det ng ee 














































ea anne ee DE ee ge en ' 
a nennen Bee Angel are ABER FRE Au ESP Er Aare EL x ; 
a a 2 N Tg meer et RI ER a ER EIN 
Pr Eu Fe ib, Perg eÄER EEE 2, Ta A RE a a EEE RN, 
> BE pa N I ee ea Fr ee en 4 
£ a a se Ve vehle 


* N 
a a 
N 


ER SEEN ET 
’ 1 
y DET 


Pt we Arte Eee 
Te a RE 









ae seele 
































Feen 
Be RE HE ER BR 
ee EN ee , ne A % 
ee en N VORARR Pre BR PERF IT NER 2} METER a 2 Sale 
De 5 

An Er Nr he agent be RE ee a ee U > 
era eng em nt TE ee ne er 

a PT 

7 Een pe 











re! 





mr Je 
Kae m aA He Wu 
ee 





Eee 









ar 5 
a en aa we en ach RER 


a nei he a FE PER ; 
ee ea re ie ee er FON ee 
ee 7 Tape BE Be 1 95 ET 
PL ES eer Ferege ben ter 0 Bra RR 
hr“ Ber sr Fr a ee 
I h = en Peot: a 
EEE 
En Te nkrrenfeire 





% 
r 
























VE 


> 













































j PERZEHRUTG 
BER PEN, Arahe-, Eee 
Ken ö De an BE Ehe! 
Fuer ee 5 
FarReB aa Bo . 3 ‘ 
u EN er 
Ze Aue Pin TE rap 


N 







Rue r Le, 5 


ER) 
Kir 










RE EST 
Wiry su 
n eyı% 







ht ce are 
ER ar 













F Be Rn A 
ÄLSNS ugbn ae 
EN Le unann en t. 
Ra, 
ee 
A ek 
PL RBR N VARARR TR 























je en 
ER et 


2 N ER 


















en: 


ER NER RE e 


rn ee 
Ne a a 


‘ at, 







































nie a “ 
Ei N AAN Terme a 9 = 
En RE ht fe are ed 

er ee a er er 





I hr ae re 
11 5 ee 
rn a ren nn A a ls mes 
ET TE dr Pe VPE TPRET ES Tr 
Se re A TI 
rn Te  RTere ur SR Ne A a 
SET RE Pas Ehre rt VEREREE un RMar CAR T ARE re ee nenn 2 
A Er 
















are 



















ai seo RENTE a Re 

“ Pen EI ae 

u RT A hergiusen, HR ER RER 
reine Karla Tehar eg 





ea TEEN TR Re N 
BR TERROR SINE Tan ec R% 
EEE er 
Dosen a‘. Eee re an War ra a r% 4 
ad a TR a EL NEE CH N NE I Se ka 
' Ber DR NER ee eye Tree DR EEE) 
rag wihete ” Wen NO RS RR Ruhr: sera shaielan 14 gran ae. = 
Ba a ak ar SNEAKER SEEN Pat E33 SEBASTeNaR Pas KRITERIEN ENT, rn 
u BETEN TS Harn m ea r n Regr Ran er ana NR 
N ER EEE EEE Be etc Amudlehsisere g0 a 


ee on 
PISTEN FREENET A SEM BREI RE 




















OR REN EPETT 






